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ORDEN Y VERDAD 


I 

l.—El orden es la unidad impresa en la multiplicidad. Un conjunto de 
seres estd ordenado cuando de alguna manera han sido reducidos a unidad- y, 
por eso mismo, han sido incorporados corno partes a un todo. Sin orden tales 
seres permanecen sin sentido, informes, en cuanto conjunto . 

El orden, pues, confiere un nuevo ser a los seres ordenados: el del todo 
o unidad, en que quedan jerarquicamente agrupados; y es, por ende, una per¬ 
fection que actualiza las partes con la unidad hasta conducirlas al nuevo ser 
del todo. 

El orden es, en definitiva, lo mismo que unidad, y esta es lo mismo * que 
perfeccidn o ser y, por eso, se realiza en la misma medida que este. Conclusion 
facil de ver desde que el orden es esencialmente una unidad que agrupa de 
un modo u otro las partes en el todo, una unidad imprimiendose y superando 
la multiplicidad; y la unidad es lo mismo que la indivision del ser y, en ul¬ 
tima instancia, es el mismo ser, ya que todo ser en cuanto tal es indiviso, puesto 
que el ser o no tiene partes y es uno —indiviso perfectamente: unidad por 
simplicidad— o las tiene y, en tal caso, solo es ser en cuanto las partes forman 
un todo —indiviso imperfectamente: unidad por composition— pues de otro 
modo no seria un ser, sino muchos seres, tantos cuantas unidades o indivisos. 

De aqui que en la medida en que un ser es, es indiviso, y en esa misma 
medida es uno, y en esa misma medida y por la misma razon es ordenado. Ser, 
indivisidn, unidad y orden son nociones trascendentales identicas. 

Los grados del orden son, pues, los grados de la unidad o indivisidn, y los 
de esta son los del ser. 

Hay, pues, orden o unidad de partes substancial y accidental, segun que 
la unidad llegue a former con las partes un todo como un solo ser o existencia 
'-vg. la unidad de las partes de un ser vivo, del hombre principalmente—, o no 
— vg . un jardin de multiples plantas— donde la unidad no llega a modificar 
en si misma la naturaleza de los seres sino sdlo a imprimir una forma que los 
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agrupa bajo algtin aspecto puramente accidental sobreanadido a ia multiplied 
dad de las sustancias. Cada una de estas unidades, identificada como esta con 
el ser, se realiza a su vez analogic ament e como el, es decir, de multiples y 
diversos modos. 

2 — Mas como el objeto, prirnero de la inteligencia Humana es el ser ma¬ 
terial finito y contingente, la primera idea de orden que el hombre se forja 
es la de la unidad de la partes multiples de un todo, comenzando por la mas 
accidental y fragil: la de los seres o substancias agrupadas en una unidad ex - 
trinseca, como la de los objetos de una sala. 

Profundizando en la nocion de orden y viendo que esta coincide con la 
de unidad y esta con la de ser, se llega a comprender que el orden es mas 
perfecto en la unidad del ser substanciil, donde el ser de las partes ha perdido 
ya su existencia propia para conveytirse formalmente en el ser de las partes, 
que no es ni existe sino con la unica existencia del todo ; y mas perfecto es el 
orden donde las partes reales han desaparecido en el todo como partes y la 
unidad de composicion ha sido substituida por la unidad de simplicidad: vg. el 
orden o unidad del alma espiritual Humana y mas todavia la del esplriiu puro , 
del angel, que en su simplicidad es mas rica que la unidad del cuerpo con sits 
multiples partes; y mas sobre todo donde la unidad de simplicidad substancial . 
realmente distinta de su existencia y de su actividad —como acontece con los 
actos de entender o querer del alma espiritual — ha sido superada con la uni - 
dad absoluta del Acto puro, en el cual Esencia y Existencia, Substancia y Ac¬ 
tividad, Sujeto y Objeto, son realmente identic os. 

De aqui que si gnoseologicamente o quoad nos el orden cornienza por ma - 
nifestarse, como una unidad de partes, y por la inferior de todas: la unidad 
accidental, ontologicamente o quoad se, el orden prirnero es ante todo la Uni¬ 
dad de simplicidad del Ser de Dios, Causa primera de todo otro ser y orden, 
en que toda perfeccion o ser —la perfeccion o Ser infinito— es poseido en la 
Unidad de simplicidad mas absoluta: la de identidad, que excluye toda multi - 
plicidad de partes. 

3. —Por otra parte, en la medida en que es, todo ser es inteligible o verda- 
dero. El ser es lo que se revela como lo inmediata y simultdnearnente dado en 
el acto de la inteligencia , como su objeto formal propio, sin el cual aquel acto 
ni sentido tiene, es decir, el ser se manifiesia como inteligible. Y el ser en cuan- 
to inteligible o aprehensible o adecuado con la inteligencia es verdadero, 

El fundamento ultimo de esta adecuacion entre inteligencia e inteligibili- 
dad del ser se funda, en suprema instancia, en que el Acto o Perfeccion pura 
o infinita, por su esencia misrna , es a la vez Acto de Entender — Inteleccion— 
)’ Acto de Ser entendido — Inteligibilidad en Acto u Objeto entendido—. Por 
e'so, todo ser, en la medida en que es, es inteligible e inteligente; y si hay seres 
que no entienden o no son inteligibles en acto, como los seres materiales, es por 
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lo que no son, por el no ser o imperfection de la materia; y si los seres matei ta¬ 
les pueden llegar a ser entendidos es solo por la perfection del acto espintual 
de la inteligencia que, abstrayendolos de la materia, los hace inteligibles en acto . 

Llegamos asi a otra conclusion: que el orden, identificado con la unidad 
> el ser, esta identificado tarnbien con la inteligibilidad o verdad. Y lo esta en 
la precisa medida de la perfection de su unidad que lo constituye. 

Por la misma razon el orden es algo que surge naturalmente de la per¬ 
fection del ser y, como este, es siempre verdadero, so pena de no ser autentico 
orden. El orden brota, pues, de las fuentes mas puras o intrinsecas del ser, es 
el fruto de su perfection o riqueza ontoldgica y, en tal sentido amplio, puede 
decirse que el orden es siempre organico o, mas preciso, natural, en cuanto 
se opone a violento: surge por el crecimiento de una nueva forma o acto, de 
una nueva unidad que acaba o perfecciona las partes en la cima de un todo. 

Finalmente, identificado como esta con la unidad, la perfection, la verdad 
y el ser, el orden esta identificado, por eso mismo, con la bondad. Todo orden 
es en si mismo esencialmente bueno en el mismo grado en que se realiza como 
orden . 

4 — De lo dicho se infiere que el desorden comienza por no ser un ser o 
perfection, sino un no ser, una ausencia o falta de perfection . 

Cuando tal falta de perfection es connatural a un ser en cuanto una de- 
terminada esencia finita no exige grad.os superiores de perfection porque no 
le corresponden, se trata de una simple carencia que no implica imperfection 
o desorden, y solo apunta a la finitud, propia de todo ser creado . En tal sentido, 
una ausencia de un orden determinado en un conjunto de seres que no lo 
exige —vg. un orden mecanico en un ser viviente— es una simple carencia de 
orden y no, propiamente hablando , una imperfection o desorden . 

Pero cuando la falta de perfection es una ausencia de una noia o propiedad 
esencial de un ser, cuando este no tiene todas las notas que reclama su esencia 
para ser perfecta —vg. un hombre que carece de vista o de inteligencia— se 
irata de una privacidn de perfection, es decir, de una imperfeccidn formal- 
rnente tal y, por eso mismo, de un desorden. 

El desorden es pues, una privacidn de orden: la ausencia del orden o uni¬ 
dad exigida por una determinada esencia natural, artificial, social, etc . Asi 
si en un conjunto de objetos de una sala o de miembros de una sociedad no 
brilla unidad alguna. 

El desorden, por ende, es privation de unidad, de ser, de perfeccion y, 
tarnbien y por eso mismo, de verdad y de bien; por lo cual el desorden es esen¬ 
cialmente un mal. 
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II 

5. — Creado por el Ser infinito de Dios y participe de su Ser, el mundo 
participa, por eso mismo, de la Uni dad y del Or den divino, y es por eso que 
los griegos lo llamaron Cosmos y los latinos Uni-verso. 

El desorden se introduce en el mundo por la deficiencia o imperfeccion 
fisica o moral de las causas finitas necesarias o litres, respectivamente. Como 
pnvacion de bien que es, el desorden no tiene causa eficiente, sino deficiente: 
no es algo que se hace, sino algo que debiendose hacer no llega a hacerse o en 
otros terminos, no es un ser, sino un no ser, una falta de ser que la causa creada 
debla hacer, y que no llega a hacer por deficiencia o imperfeccion fisica o moral. 

6. —El mundo material se nos manifiesta con un orden admirable tanto 
en el macrocosmos como en el microcosmos. Brilla en el especialmente el orden 
o unidad jerarquica —en que el grado inferior sirve al superior — de los seres 
inorganicos, organic os con vida vegetativa, organicos con vida consciente sen - 
sitiva y, por encima de todos ellos, del hombre, con cuya vida inteligente y 
libre se alcanza la cima de la vida enteramente inmaterial o ^spiritual, y al 
cual, por eso, esta ordenado como a su fm todo el mundo corporeo inferior a cL 

Por otra parte, en el hombre mismo aporecen todos estos estratos del ser 
del mundo en magnifica y jerarquica unidad u orden: la materia, la vida vege¬ 
tativa, la vida sensitiva y la vida espiritual, sirviendo cada uno de ellos al 
inmediato superior. Pero a su vez, el apice del espiritu aparece esencialmente 
hecho para la verdad y el bien trascendentes y, en definitiva, para la Verdad 
y el Bien inf ini t os, sometiendose a los cuales logra la actualizacidn o perfeccion 
y, consiguientemente, el orden de su propio ser inmanente. 

Ahora bien, semejante orden no se le da hecho al hombre ni lo alcanza, 
por eso, como los demas seres materiales: por una actividad sometida a leyes 
necesarias —es deck, ordenadas por su divino Autor—. Por su espiritu el hombre 
posee la conciencia y la libertad y, por estas, el autodominio de su propia ac¬ 
tividad y de su propio ser y destino. El hombre debe labrar, por el propio es - 
fuerzo de esta actividad consciente y libre, su propia perfeccion, que es lo mis - 
mo que decir, su propia unidad interior, su propio orden. 

Mas el hombre es un ser esencialmente sociable y no puede lograr su propio 
bien o perfeccion personal sino mediante el bien comun de la sodedad : de la 
familia, de la sociedad politico}, en un orden de naturaleza, y del bien comun 
de la Comunion de los santos de la Iglesia, en un orden sobrenatural cristiano; 
y para ello necesita alcanzar la unidad de su ser personal dentro de la unidad 
de esas sociedades, es decir, establecer el orden social en la familia, en la eco- 
nomia, en la politico, etc. 

7. — Pero para alcanzar con eficacia semejante meta, necesita: en primer 
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lugar, de-velar el camino de su propia perfection: problema esencialmente es- 
pcculativo-intelectuaj de descubrimiento de las normas de su perfeccionamiento 
humano en sus diversos aspect os, pero especialmente moral; y en segundo lugar, 
decidirse a la election de ese camino de un modo firme y permanente: problem 
ma esencialmente practico-moral de buena voluntad y de virlud y, en el orden 
sobrenatural cristiano de gratia, de oration y de sacramentos. 

Lo que nos interesa subrayar ahora es que para alcanzar el orden interior 
o personal y el orden exterior o social no basta la buena voluntad, es menester 
(omenzar por solucionar el primer problema: el de alcanzar la verdad trascen* 
dente, que culmina y se fundamenta en la Verdad de Dios —sin la cual nin* 
guna verdad tiene razon de tal — con todas sus exigencias, para trazar con la 
inteligibilidad de su luz el camino que conduce a la unidad u orden, que es lo 
mismo que la perfection y el bien humano . Es menester comenzar por someter 
la inteligencia a su propio orden, que es el orden de la verdad, el cual no es 
sino el orden del ser, segun virnos. Es menester, par eso, a.catar el ser, de-velarlo 
tal cual es en todas sus conexiones y en todas sus imposiciones o deber ser, que 
exige para su realization o perfeccidn en el propio ser humano . Sin el ser tras - 
cendente no hay verdad, sin verdad no hay objeto ni vida de la inteligencia, 
y sin esta no es posible determinar el camino seguro del perfeccionamicnto 
u orden humano, ya personal ya social, en sus multiples realizaciones , 

Claro que semejante orden intelectual o perfeccionamiento de la inteli¬ 
gencia, coma previo para alcanzar el orden humano total, erainentemente mo¬ 
ral, requiere a su vez pretnamente la sinceridad y buena voluntad; porque sin 
ellas la voluntad libre, arrastrada por sus pasiones y vicios, arrastraria consigo 
al error a la ddbil inteligencia . Pero esta sinceridad y buena voluntad initial 
es todavia informe e incapaz por si sola para establecer el complejo orden hu - 
mano en todas sus ramificaciones: necesita previamente ver la ruta segura que 
conduce al verdadero o autentico bien: y tal ruta solo puede de-velarla la in¬ 
teligencia de-velando su ser en toda su multiple y jerarquica unidad, que cub 
rnxna en el esptritu abierto a la infinita trascendencia, y a la vez en el Ser 
divino al que aquAl estd esencialmente dirigido como a su Bien definitivo, con 
las exigencias o deber ser —las normas morales— que la conquista de este Bien 
impone al hombre en su ser individual y social. 


Ill 

8. — Es indudable que el hombre actual estd desordenado interior y ex * 
leriormente , individual socialmente . 

Y como la paz es el fruto del orden, el hombre actual ha perdido tambien 
la paz y se debate en la inquietud interior y en el temor exterior, que lo arro 
fan a una despedazante angustia, 
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Los hombres de nuestro tiempo viven torturados, porqae han perdido la 
paz dentro de si y en los diferentes ambientes sociales en que se desenvuelve 
su vida. Y se ha perdido la paz, porque se ha perdido el orden que la funda: 
dentro de si, en el interior de la conciencia ,en la familia, en las sociedades 
economico-laborales, en la sociedad politica y en la sociedacl internacional. 

Nunca como hoy los hombres han hablado y buscado con mas ansiedad 
reconquistar ese orden perdido para restablecer la paz en su alma y en el 
mundo. Y lo buscan febrilmente, con el temor de llegar demasiado tarde, ante 
la amenaza de la destruction total del orden humano con la negation de toda 
norma, y aun con el aniquilamiento fisico del mismo hombre sobre la tierra . 

No faltan quienes en su desesperacion renuncian ya\ a esa paz y quieren 
aceptar el desorden, el “sin-sentido” y el absurdo como esencial al hombre 
y al ser . Una Literatura y una Filosofia existencialista morbosa, caracteristicas 
de epocas de desesperacion y de decadencia, trata. de buscar, contradictoria - 
mente, como una justification del absurdo y del desorden contra el sentido 
y el orden y, en definitiva, de la nada contra el ser, que es lo mismo . 

Pero el ansia de orden y de paz —que es lo mismo que de verdad y de 
bien— es esencial al hombre y, por eso, superior a estos esfuerzos vanos por clau- 
surarse en el absurdo y en el nihilismo; los cuales, por lo demas, no hacen 
sino testimoniar la tendencia humana por la unidad y el orden, ya que cons - 
tituyen un esfuerzo por justificar y unificar la vida desordenada con la falsa 
norma y aun con la ausencia de toda norma. 

9.— Para alcanzar la unidad interior — unidad jerarquica de la vida in¬ 
ferior subordinada a la vida espiritual y esta a su vez a la verdad y al bien tras - 
cendentes— y la unidad social —entre el hombre y la mujer, los padres y los 
hijos en la sociedad familiar, los obreros y los patronos en la sociedad economi¬ 
ca, los individuos y el Estado en la sociedad politica, y los diversos Estados 
entre si en la sociedad international-' es menester que el hombre actual co - 
mience por renunciar a su radical y absurdo agnosticismo, ei cual, oculto tras 
diversos errores, le hace desesperar de la posesion de la verdad o ser trascenden- 
tc. Y si el hombre no tiene confianza ya de alcanzar la verdad absoluta, no 
puede tenerla tampoco de alcanzar el orden, que se funda en aquella . 

Unicamente restiluyendo el valor a la inteligencia pay a aprehender la 
verdad o el ser trascendente —que, en ultima instancing lo hemos dicho y 
es la Verdad o el Scr divino, del cual participa y por el cual es todo otro ser 
n verdad — el hombre podrd lograr con dl alcanzar la verdad absoluta y trazar 
con ella el camino firme del orden, y restablecen asi la paz en su alma y en 
el mundo. 

Unicamente con la posesion de la verdad en la inteligencia, los bienes hu- 
manos, creados por el hombre, como la tecnica y el deporte, la ciencia y el arte , 
lograr an su exacta ubicacidn dentro del bien espedficamenie humano y 3 con 
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cl, su unidad y su orden. Porque ni la ciencia ni la tecnica son malas por el 
hecho de que nos haya dado los medios de destruction; ni tampoco lo es 
el arte o el deporie, porque de ellos abuse el hombre con pines inmorales, y 
otro tanto digase de la demas actividades humanas, hoy desorbitadas y vueltas 
contra el hombre, porque carecen de ubicacion y unidad jerdrquica dentro del 
bien de todo el hombre, en una palabia, porque estan desordenadas. 

El primer paso para la reconquista del orden perdido es, por eso, renum 
ciar de una vez por todas a este absurdo y suicidal agnosticismo. en sus multiples 
y a veces larvadas formas: criticismo, historicismo, fenomenismo, positivismo, 
cmpirismo y existencialismo; porque silo restablecida la verdad —el ser tras- 
cendente con todas sus exigencias o normas absolutas— en la inteligencia, se 
posee el camino, por donde emprender la marcha hacia la verdadera unidad 
v el orden, y con ellos, hacia la paz en todo su ambito humano. 

Claro que tal orden de la verdad de la inteligencia no basta: es menester 
que el hombre con su hbertad lo acate y se someta a el. Pero, insistimos, pre- 
viamente a esa obra de reconstruccion plena del orden, lo primero y lo mas 
urgente que hay que hacer para establecerlo es reconquistar cl orden perdido 
de la verdad y de la inteligencia, para desde el organizar el orden total humano. 

10.— Sz el hombre actual no centra su inteligencia en la verdad absoluta 
y, en definitiva, en la Verdad, todos sus esfuerzos por alcanzar el orden personal 
y social familiar, economico, politico e internacional, seran vanos. En iugar 
de una verdadera unidad y de un autentico orden, obtenido como una perfec¬ 
tion lograda por el cumplimiento de las exigencias ontologicas de la verdad, 
forjara una pseudo-unidad y un pseudo-orden, fundado en la fiction, en la 
ustucia, en una palabra, en el engano; cuando no es sustituido por un equih- 
brio de fuerzas, como acaece actualmente en el orden internacional. Pero ni 
el equilibrio de las fuerzas, tan inestable por lo demas, ni el engaho fundan 
ni constituyen ningun orden: aquel, porque simplemente no lo es, ya que no 
hay unidad ni armonia, y puede romperse en cualquier momento, este, porque 
tras una apariencia de unidad oculta una real desunion de los diferentes aspec- 
tos del mismo hombre o de las opuestas voluntades dentro de un grupo social, 
pronta a salir a la superficie con tanto mas violencia, cuanto mayor ha sido 
la hipocresia con que se la ha querido encubrir. 


IV 

11.— Mas tal restitution doble del orden: primero en la inteligencia por 
la posesion de la verdad, y luego en la voluntad libre del hombre personal, irra- 
diando desde este sobre las diversas cigrupaciones sociales , es una empresa 
abrumadora, que supera moralmente las fuerzas humanas, heridas por el pecado 
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original: la luz entenebrecida de la razon frente a una verdad tan compleja, 
y la energia. debilitada de la voluntad frente a tantas dificultades. 

Para ser posible ese doble or den, comenzando por el de la intehgencia, un 
dia la Verdad personal bajo del cielo al seno purisimo de una Virgen para 
desposarse con la naturaleza humana. Y desde entonces en Cristo, la Verdad 
—que es simultaneamente Vida, la Vida suprema y personal del Espiritu— 
de un Dios humanado, ha penetrado, iluminado y vivificado a la humanidad 
instaurando nuevamcnte el orden quebrantado en el mundo por el pecado, 
y Qcabdndolo sobrenaturalmente en un orden divino, que une al hombre con 
Dios en la participacion de su misma vida. 

Desde entonces en el universo ha sido instaurado este orden natural y di- 
vino en toda su integridad ontological el mundo material ha reenconirado su 
unidad y su orden, su sacramentalidad, al servicio del hombre redimido; este, 
incorporado a Cristo-Rendentor —" Camino, Verdad y Vida *'-• reencuentra el 
orden individual y social en todo su dmbito, integrado y divinamente perfec - 
cionado por la caridad, que une como hermanos a los hombres al hacerlos hi- 
]os de Dios por la participacion de su misma vida, que baja de Dios hasta 
todos los miembros incorporados a Cristo por la fe, el amor y el bautismo. 
I' este universo, que reencuentra su orden con la subordination del mundo 
material al hombre cristiano y de este a Cristo y con Cristo a Dios, se incorpora 
por el hombre unido a Cristo al mismo orden divino, a la Unidad participada 
de su Vida, ahora en la tierra por la fe —nunc in aegnigmate et in speculo—, 
despues en la intuition gozosa y eterna de la gloria —deinde sicut est—; restau - 
radon del orden natural quebrantado, integrado y acabado en un orden divino, 
ae toda la realidad, que vigorosamente ha subray ado San Pablo: Omnia sunt 
vestra, vos autem Christi, Christus autem Dei. Sdlo en Cristo y por Cristo, pues 
el hombre reencontrard el orden perdido no solo sobrenatural sino aun el 
mismo orden natural —restaurado y reintegrado en aquel— de su vida indi¬ 
vidual y social en sus multiples realizaciones, porque solo en Cristo reencontrard 
la Verdad y la fuerza para establecerla . 


La Direccion. 


CULTURA, LIBERTAD Y UNIVERSIDAD* 


i 

CULTURA 

1. Cultura de la inteligencia. — La cultura es el cultivo o desarrollo que 
el espiritu huraano imprime en el hombre y en las cosas de acuerdo a su res¬ 
pective) fin o bien. 

El hombre tiene una naturaleza o esencia, en la cual se unen, en un orden 
jerarquico, los diferentes aspectos de su ser y actividad, que culminan en su 
ser y actividad espedficos, espirituales, que a su vez poseen un dinamismo 
esencial hacia el ser —verdad y bien— trascendente y, en defintiva, divino. 

Tambien los seres materiales, organicos e inorgdnicos, poseen una natu¬ 
raleza, en la cual las diferentes partes se unen y ordenan hacia el ser y acti- 
vjdad espedficos; y todos ellos encuentran su bien o fin ultimo en el propio 
hombre, ya como objetos —verdad y bien— para el desarrollo de su vida espi- 
ritual, ya como medios necesarios para su vida material. 

El hombre es capaz de equivocarse y desviar su propia actividad y ser de 
su verdadero bien y, consiguientemente, desviar la actividad y ser de las cosas 
conduciendolas al servicio de un bien subalterno contra su autbntico bien; 
desviacibn engendrada ya por una falta de visibn intelectual —error— ya por 
una falta moral — pecado— de su propia voluntad libre. 

De ahi la necesidad de cultivar la propia inteligencia para que adquiera 
los habitos con qub descubrir de un modo permanentemente recto la verdad 
y el ser de las cosas y del hombre y, desde el, el fin o bien supremo de bste 
con sus exigencias o deber ser para su realizacibn o consecucibn. Cuando la 
inteligencia ha adquirido la verdad no solo en un acto de esfuerzo, sino tam¬ 
bien los habitos con que poderla adquirir con seguridad y de un modo per- 
manente cuantas veces lo necesite —con la posesibn de las virtudes intelectua- 
les de la Ciencia, Sabiduria , Arte y Prudencia — es decir, cuando estd perma¬ 
nentemente encaminada a la verdad, esta realmente cultivada, posee su cultura . 


(*) Discurso leido el 8 de Abril de 1959, en la inauguracidn del ano lectivo de la 
Universidad Catdlica Argentina, Santa Maria de los Buenos Aires, 
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2. Cullura de la voluntad. — Pero para realizar el cultivo o cultura del 
hombre y, desde ella, tambien de las cosas, menester es ademds que la volun- 
lad se decida libremente a adquirir tales habitos intelectuales y a actuarlos, y 
a ajustar su propia actividad libre a las normas o exigencias que emanan del 
fin descubierto por la inteligencia. 

Ahora bien, no basta que la voluntad acepte una vez por todas ese orden 
verdadero, de-velado por la inteligencia, y se someta a sus exigencias. Las pa- 
siones con sus bienes inferiores ejercen sobre ella un poder fascinante, que 
puede convertirse en verdadera tirania, cuando la voluntad ha cedido frecuen- 
temente a sus solicitaciones, creando en ella la facilidad de consentirlas, los 
habitos malos o vicios, Para que la voluntad no solo una vez, sino constante- 
mente se decida por su verdadero bien, es menester crear en ella la inclinacibn 
permanente a esa aceptacibn y obediencia, contra las solicitaciones de sus pa- 
siones a fines o bienes subalternos, procedentes de las zonas inferiores de la 
vida material, que atentan muchas veces contra su fin o bien especifico de 
ser espiritual. d ales habitos que asi ajustan de una manera eatable la voluntad 
al autentico bien humano y al de las cosas, descubierto por la inteligencia, 
son las virtudes morales de la Fortaleza, Templanza y Justicia con las demas 
virtudes que, de un modo u otro, se encuadran bajo ellas. Con tales virtudes 
la voluntad libre queda inclinada de un modo habitual al verdadero fin o 
bien del hombre, a la Verdad y al Bien infinito, a Dios, bajo la direccion de 
la inteligencia, regulada habituahnente por la Prudencia —que ajusta los prin- 
cipios universales a las exigencias y circunstancias concretas de la actividad 
practica de la voluntad y a las virtudes morales—, esta cultivada o en posesion 
de su cultura . 

3. Cultura del cuerpo y de los objetos exteriores al hombre, — Tambien 
el cultivo o cultura de las cosas exteriores al espiritu humano: del propio 
cuerpo y de la vida material vegetativa y sensitiva, no se realiza sino desde 
el espiritu —inteligencia y voluntad— que echa mano de las facultades y ai in 
de los objetos exteriores como de otros tantos instrumentos. En su raiz crea- 
dora la cultura es } pues, siempre fruto del espiritu. 

Tal cultura la realiza el espiritu organizando los habitos del Arte y de la 
Tec.nica en la inteligencia practica y bajo su direccion, los habitos manuales 
con los instrumentos a ellos subordinados. 

II 

LIBERTAD DE LA CULTURA 

4. Alcance de la libertad de la cultura. — Fruto del espiritu, la cultura 
es hija de la inteligencia y de la voluntad a la vez. 
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En cuanto hija de la inteligencia, la cultura no es en si misma litre: la 
inteligencia organiza las normas de realizacion cultural de acuerdo a la verdad 
trascendente que se le impone con la luz de su evidencia. Frente a la verdad 
evidentemente presentada la inteligencia no es libre para no verla y para no 
ver las exigencias que, como bien, impone a la voluntad para su realizacion 
o consecucion. El bien de la inteligencia, que es la verdad, no es alcanzado 
sino por un acatamienio total de la misma y de sus exigencias. 

En cambio, frente a tales exigencias o deber ser, la voluntad es libre para 
aceptarlas y someterse o no a ellas. Puede ser que este moralmente necesitada 
a ello, es decir, puede ser que tales exigencias se le impongan como un deber 
o necesidad moral, pero en si misma la voluntad permanece libre y duena de 
su propia actividad para acatar o no tal imposicibn o deber, cuyo cumpliinien- 
to la conduce a su propia perfection y a la del hombre mismo. La voluntad 
—este es su poder y su debilidad, su grandeza y su miseria— es libre y duena 
de su propia actividad no solo para labrar su perfeccion sino tambien su 
ruina, segun que obedezca o no a las noxmas de la inteligencia, la cual no hace 
sino aprehender y iormular las exigencias de su verdadero fin o bien tras¬ 
cendente y, en ultima instancia, divino, cuyo cumplimiento por parte de la 
voluntad implica la actuation del propio ser humano especificamente tal. 

Cuando la voluntad encauza su decision libre por tales normas y ello ue 
un modo habitual —por las virtudes impresas en su propia facultad— ha al¬ 
canzado la cultura . No asi, en caso contrario, 

5. En que sentido no es libre la cultura. — La libertad es hija del espi- 
ritu, ruptura del determinismo proveniente de la materia. Solo hay libertad 
donde hay espiritu y, como tal, la libertad es una perfeccion. 

Pero conviene subrayar que el espiritu no se agota en la pura libertad, 
sino que implica primordialmente inteJigencia, y la inteligencia se determina 
de un modo necesario por la evidencia de la verdad. Solo cuando falta tal 
evidencia, indirectamente, en cuanto sometida a la voluntad, la inteligencia es 
libre para el asentimiento a su objeto. 

Por otra parte, la libertad no tiene sentido sin la inteligencia, sin la ver¬ 
dad por ella descubierta. Hunde sus raices en el juicio de la inteligencia, que 
la dirige y ofrece el cauce normativo, sin el cual ella permaneceria informe y 
no podria irrumpir siquiera. 

Pero lo que importa subrayar aqui es que si la realizacibn de la cultura 
implica la libertad de la voluntad, tal libertad supone antes la vision necesaria 
de la verdad por parte de la inteligencia y sobre todo la necesidad moral 
—que no se opone a la libertad psiquica, antes la supone y se apoya en ella— 
de someterse libremente a las exigencias de la misma, si quiere realizarse bien 
y lograr cultura. Por eso, en la cima del espiritu, en el Acto o Perfeccion 
pura de Dios, ni la Inteligencia es libre para aprehender la infinita Verdad, 
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ni la Voluntad es libre para dejar de amar al infinito Bien. La libertad de 
Dios s61o es posible respecto a los bienes limitados, que no se identifican con 
su infinito Bien, 

La cultura es fruto, si, de la libertad, como realizacion en su raiz de una 
decisidn de la voluntad; pero de una libertad que se somete al orden , a las 
normas, que emanan, como exigencias, de la verdad, descubierta por la inte- 
ligencia; de una libertad que, pudiendo hacer el mal, realiza el bien. 

La realizacion de una cultura como fruto de una libertad pura, sin suje- 
cion a la verdad y al bien absolutos, lejos de constituir una verdadera cultura, 
es lo que mas conspira contra ella, pues como de hecho tal libertad no puede 
carecer de objeto, esta dirigida por los bienes inferiores de las pasiones e in- 
clinaciones materiales que atentan contia el verdadero bien del hombre. 

Solo hay una libertad que implica cultura: la libertad o liberacidn de ia 
esclavitud del error y del mal, que se alcanza precisamente por la sumision de 
la voluntad a la verdad y a sus exigencias, y es lo que expresa la frase de 
San Pablo: “la verdad os hard lihres ", No hay cultura sin libertad, pero tam- 
poco hay cultura sin una libertad sometida a la verdad y al bien irascenden- 
tes y, en ultima instancia, a Dios, que constituye el Fin o Bien absoluto del 
hombre. 

Sin este sometimiento de la inteligencia a la verdad y de la voluntad a esa 
verdad que es bien, y a sus exigencias o deber ser, la libertad no puede en- 
gendrar cultura sino s61o desorden y caos. 

La cultura, pues, supone una libertad ordenada y sometida a la verdad en 
todas sus exigencias: naturales y sobrenaturales. 

Hablar, por ende, de la libertad de la cultura en un sentido de una liber¬ 
tad absoluta, desarticulada de la verdad trascendente y de todo orden natural 
y sobrenatural, metafisico y teologico, como si cada uno fuese creador total de 
su propia cultura, sin excluir la misma verdad y los bienes y valores como de- 
fienden todos los empirismos antiintelectualistas, en nuestros dias el existeri- 
cialista como si el acto de libertad fuese constitutivo y fundante de su propia 
verdad y valor, es un absurdo, que encarna la destruccion de toda autentica 
verdad y bien, y, por consiguiente de toda norma absoluta de cultura. 

Una cultura liberada de la verdad y del bien trascendentes, naturales y 
sobrenaturales, no solo pierde todo fundamento sino que ni siquiera sentido 
conserva, porque cultura es perfeccionamiento, y £ste implica una meta, un 
bien, al que se acerca por su consecucidn progresiva. 

Invocar, pues, la libertad de la cultura contra quienes acatan un orden 
absoluto, natural y sobrenatural, de la verdad y del bien y de sus consiguien- 
tes normas morales, y quieren organizar sobre el la cultura, es invocar real- 
mente la libertad incontrolada y sin sentido, arrastrada por las pasiones, la 
libertad de la incultura contra la verdadera cultura. 
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6. Libertad de la cultura frente a todo lo ajeno a la verdad y al bien. — 
Con el necesario acatamiento a la verdad, por parte de la inteligencia, que 
no es en si misma libre, y al bien por parte de la voluntad, que libremente 
se somete a sus exigencias morales, la cultura es en si misma hija de la liber¬ 
tad, como hija que es del espiritu; y en cuanto tal, no puede aceptar imposi- 
ciones ajenas a su propia esencia. 

Toda intromisidn extrinseca, sea del Estado, sea de una clase, sea de un 
partido o de lo que fuere, con el fin de someter a la cultura a fines extranos 
a ella misma, daha a la realizacidn de la cultura. 

El aprender y el ensenar, por ejemplo tan intimamente relacionados con 
la cultura, pertenecen a la persona y a sus padres y a las instituciones a quie- 
nes ellos quieran encomendarlos, y, por eso, son perjudicados cuando caen 
bajo el monopolio estatal o de un partido, etc., que lo dirige a sus propios 
fines. 

Si la Iglesia puede y debe hacerlo, es precisamente porque Ella est£ en 
posesidn de la Verdad revelada. Por eso, Ella puede y debe ensenarla, y puede 
ensenar toda otra verdad en cuanto se relaciona con aqudlla; y llevarlas a la 
prictica en la realizacion de una cultura sobrenatural y natural. Pero la Igle¬ 
sia nunca impone por autoridad conclusiones que escapan al dominio de su 
propia verdad: por ejemplo, nunca obligara a aceptar una conclusidn fiiosd- 
fica contra o sin la evidencia de la verdad misma. Lo que puede ocurrir es 
que se oponga a una afirmacion filosdfica, en cuanto ella se opone a una Ver¬ 
dad revelada; afirmacion filosdfica, que por eso mismo un cuidadoso examen 
de la inteligencia encontraria filosdficamente falsa, desde que la verdad no se 
puede oponer a la verdad, ni, por ende, la verdad de la Filosofia a la verdad 
de la Teologia. 


Ill 

CULTURA Y UNIVERSIDAD 

7. La cultura, mision especifica de la Universidad,— La Universidad es 
el drgano superior de cultura de una nacidn. Tiene ella como misidn propia 
la investigacidn de la verdad en todos sus aspectos y en su unidad superior 
integradora de la Sabiduria filosdfica y teologica; para proyect^ir luego desde 
elia el orden y la organizacidn sobre la vida humana, individual y social, en 
todos sus aspectos. Misidn especifica de la Universidad es ante todo el cultivo 
o cultura de la inteligencia en esta verdad total, bien que, por las mismas 
exigencias de la verdad, tienda tambi^n a la cultura de la voluntad y de la 
vida entera bajo las exigencias de esa verdad. 
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La Universidad podra tener mayor o menor numero de Escuelas o Insti¬ 
tutes de investigation, podra especializarse en uno u otro aspecto de la ver- 
dad, cultivar un tipo de ciencia en lugar de otro, pero a lo que nunca pueue 
renunciar es a la cultura de la verdad absoluta y trascendente sin renunciar 
a su propia esencia de Universidad. Porque sin esta referenda e integracion 
en la verdad absoluta, las verdades parciales no logran su cabal sentido de su 
propia verdad ni de sus aplicaciones cientificas y tccnicas con sus bienes subor- 
dinados ni su cabal ubicacion en el bien especifico del hombre —sienipre en 
dependencia directa de la verdad y bien absolutos — ni consiguientemente y 
por esto mismo, su caracter de cultura , 

De aqui que la Universidad moderna, inficionada de agnosticismo, que 
se limita en el mejor de los casos al cultivo de las verdades de las ciencias 
paiticuiares y de sus aplicaciones tecnicas —cuando no se convierten en centros 
de agitacion politica y social, como acontece en no pocas universidades latino- 
americanas— sin una integracidn en una verdad y bien trascendentes, desde 
los cuales solamente pueden lograr su cabal ubicacion y alcance y su significa¬ 
tion para el bien especifico del hombre, hayan perdido su caracter estricta- 
mente universitario, pulverizadas en un conjunto de escuelas independientes, 
sin el vinculo intrinseco proveniente de la integracion de sus respectivos sec- 
tores de verdad en la unidad de la verdad total y superior, y s61o artificial y 
extrinsecamente unidas por una administration comun. 

Este cultivo de los diferentes aspectos particulares dc la verdad, sin sen¬ 
tido, privados de una verdad sapiential que los unifique, carece, por eso mis¬ 
mo, del caracter estriciamente cultural, porque, por la misma razon estan 
privados de su sentido de perfeccionamiento humano, con que se constituye 
estrictamente la cultura. 

Si los diferentes aspectos de la verdad, cultivados en Escuelas e Institutos 
carecen de un caracter universitario, cuando carecen de sentido privados de 
una verdad absoluta; y si solo por esta y el bien que desde ella se descubre, 
cobra sentido la cultura, como obra de enriquecimiento del espiritu humano; 
la misidn esencial y fundamental de la Universidad es la organization de la 
cultura: la investigation o de-velacion de la verdad absoluta -natural y sobre- 
natural— y solo bajo ella e integrada en ella —cobrando todo su sentido exac- 
to de verdad y de su signification en si y en sus aplicaciones para el bien del 
hombre— la investigation de las verdades especializadas. 

8. Cultura y libertad en la Universidad Catolica Argentina, — De aqui 
que esta Universidad Catolica Argentina “Santa Maria de los Buenos Aires”, 
que se propone contribuir decididamente al desarrollo cientifico y tecnico del 
Pais por la investigation y la docencia de la verdad en todas sus formas y 
aplicaciones, paulatinamente en la medida de sus posibilidades de maestros y 
recursos, quiere dejar bien asentado desde un comienzo que no puede dejar 
de cultivar la verdad absoluta, mediante la Filosofia y la Teologia, en todos 
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sus alumnos porque entiende que dejar de hacerlo seria renunciar a su misma 
esencia y a la esencia de la cultura y perder el sentido mismo de las verdades 
particulares de las ciencias especializadas y, en defintiva, perder el sentido 
humano en el cultivo de las ciencias, las artes y las tecnicas, y, lo que es aun 
mds grave, en los hombres que la cultivan. 

Y como tal sentido supone un gran libertad de espiritu de toda presidn 
exterior extrana a la verdad misma, a la vez que una entera y sincera sumi- 
sidn a la verdad y a sus exigencias en su dimensidn natural y sobreriatural, 
esta Universidad Catolica Argentina “Santa Maria de los Buenos Aires’* pro- 
clama, desde los albores de su existencia, que quiere decididamente en maestros 
y alumnos una investigacion seria de la verdad en todos sus aspectos, pero 
integrados en la verdad de la sabiduria cristiana —unidad jerarquica de ver¬ 
dad natural y sobrenatural, de Filosofia y Teologia— desde donde proyectar el 
orden y el bien, que emerge de la verdad como de su raiz, sobre todos los as¬ 
pectos de la vida humana, comenzando por el de la propia vida universitaria; 
que se propone el desarrollo de una autentica e integral cultura de la inteli- 
gencia realizada con el esfuerzo decidido y firme de la voluntad de sus maes¬ 
tros y alumnos, dirigida formalmente por las exigencias valorativas de sdlo la 
verdad para contribuir con ella a la reorganizacion de la vida humana no sdlo 
en referenda con la eternidad sino tambien con las urgencias de la vida tem¬ 
poral; en una palabra, que se propone el cultivo de una cultura realizada con 
una libertad sometida a la verdad en todo su dmbito y en todas sus exigencias, 
pero, eso si, nada m£s que a la verdad. 

9. — Cultura, Universidad y libertad econdmica. — La vida espiritual, co¬ 
mo enseha Santo Tomds, no puede actualizarse sin un minimum de bienestar 
material. La cultura en todas sus manifestaciones y particularmente en la 
referente a la investigacidn y docencia de la verdad, es vida del espiritu. Para 
que ella pueda realizarse con la libertad que le es propia, con la tinica sumi- 
sion que ella tiene: a la verdad, es menester tambien un minimum de bienestar 
material, es decir, poseer los bienes econdmicos indispensables para que profe- 
sores y alumnos puedan dedicarse a su tarea con la tranquilidad espiritual 
que ella reclama. 

La Universidad Catdlica Argentina ha logrado, sino en todos sus aspec¬ 
tos, al menos en los fundamentales, la libertad de investigacidn y de ensehan- 
za, la liberacidn del monopolio estatal. Pero tal libertad fundamental no po- 
dria llevar a cabo la fecunda obra que est£ llamada a realizar en nuestro Pais, 
si como el alma en el hombre, no estuviese fundamentada en un cuerpo ro- 
busto, en una buena organizacidn economica. 

Es menester que todos los catdlicos y todos los hombres de buena volun¬ 
tad del Pais, que han trabajado por alcanzar este bien espiritual de valor in¬ 
calculable, cual es el de la libertad de ensenanza, cobren conciencia de la 
grave responsabilidad que pesa sobre todos y cada uno de ellos para alcanzar 
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la libertad econdmica de nuestra Universidad Catdlica Argentina a fin de que 
aquella libertad pueda ejercerse y alcanzar los frutos esperados. 

Por otra parte nuestra Universidad no es exclusiva de ninguna clase, es 
eminentemente popular; y por eso sus aranceles estan al alcance de todos y ; 
en cualquier caso, con beca o sin ella, ningun alurano capaz, que no pudiera 
pagarlos, estard privado de acceso a nuestra Casa de estudios. Pero para poder 
actuar de esta manera, es menester que todo el pueblo catofico se movilice y, 
tomando cabal conciencia de su responsabilidad en esta obra fundamental de 
la Iglesia y de la Patria, contribuya generosamente a mantenerla. 

La Universidad Catdlica, sus profesores y alumnos, estan privados por ley 
de los ingen tes recursos de las Universidades oficiales, recurs os provenientes 
del pueblo; aunque tambien nosotros, nuestros profesores y alumnos seamos 
parte de ese pueblo, generalmente de la clase media y modesta Pero debemos 
superar esta situacion injusta economica, en que la ley coloca a la Universidad 
privada, y concretamente a nuestra Universidad Catdlica frente a la Universi¬ 
dad estatal, con un esfuerzo generoso, que hard demostrar, contra el materia- 
lismo marxista, que no es la materia quien gobierna y determina el espiritu, 
sino el espiritu quien gobierna a la materia y crea sus propios recursos y su 
propia libertad econdmica. 

OCTAVIO NICOLAS DERISI 
Rector de la Universidad 
« Catdlica Argentina 


LA FILOSOFIA ESCOLASTICA DE LA HISTORIA 
EN LA AGTUALIDAD 


Hay en el pensamiento historico del occidente un elemento decisivo que 
constituye un contrapeso importante para cualquier sobreacentuacion de lo 
generalmente valido: el del espiritu cristiano. Puede decirse, incluso, que la 
laiz de nuestra autentica conciencia historica se nutre en el cristianismo. La 
teologia y filosofia cristianas se han desenvuelto luego en la enfrentacion y 
sintesis con pensainientos clasico-antiguos. No hay que extranarse, por eso, 
que las actuales concepciones de la historia, impregnadas por la religion cris- 
liana, esten situadas en el limite entre la primacia de lo generalmente valido 
y la de lo singular-histdrico. Pues la primacia de lo general es tipica propie- 
dad espiritual de la antigiiedad, mientras que lo singular y lo verdaderamente 
historico recien con el cristianismo han penetrado decisivamente en la con¬ 
ciencia occidental. Partiendo de este esquema, podemos diferenciar, por lo 
menos provisoriamente, la filosofia de la historia catolico-escolastica de la pro- 
testante. La primera se basa mds fuertemente sobre la sintesis del cristianismo 
con las ideas antiguas. La segunda trata de destacar mas bien lo originalmente 
cristiano contra la antigiiedad. 

Una filosofia de la historia, en sentido verdadero, existe propiamente tan 
s61o despues de la aparicion del cristianismo ( x ). Esto no quiere decir que un 
filosofar sobre la historia sea posible, en principio, solo en el dominio cristiano. 
Significa solo la constatacion histdrica de que, en la historia espiritual del 
occidente, la conciencia de lo singular historico, de lo unico-iirepetible se ha 
desarrollado esencialmente recien con la religion cristiana. La antigiiedad 
conocia estos elementos sdlo como marginales y secundarios. En ese entonces 
las esencialidades etemas, las ideas, las leyes cosmicas estaban totalmente en 
primer piano. La historia podia aparecer en la conciencia sdlo en forma de 


(l) Pero no se debe olvidar que elementos decisivos para la conciencia histdrica occi¬ 
dental estaban preparados ya en la religidn judaica. V£ase por ejemplo Rothacker, Mensch 
and Geschichte (Hombre e historia), p. 135. 
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procesos ciclicos y repeticiones ritmicas ( 2 ). La facticidad historica como tal 
no tenia importancia. Esto cambia radicalmente con el cristianismo. La idea 
del Dios personal, que da al universo, por el liecho de la creacibn, un comien- 
zo historico determinado, que se encarna concretamente en un hombre histo- 
rico determinado y que establece por sus promesas un fin historico deteimi- 
nado para el mundo, esta idea tenia que revolucionar fundamentahnente la 
conciencia histbrica antigua. Sblo ahora puede concebirse el elemento de la 
verdadera singularidad historica, sdlo ahora recibe la irrepetibilidad su sentido 
propio, solo ahora puede comprenderse suficientemente una direction irrever¬ 
sible en el desarrollo historico y solo ahora obtienen su verdadera signification 
el comienzo y el fin, el pasado y el futuro. Es cierto que se entendio aqui la 
historia, en primer lugar, esencialmente, como historia de salvation, pero des¬ 
pues que se hubo abierto una brecha en el pensar circular antiguo, la nueva 
conciencia penetro pronto tambien todos los dominios mundanos. 

La filosofia escolastica se ha esforzado durante siglos por fundir la heren- 
cia clasica con las ideas cristianas en una sintesis superior. Interesante para 
la tensibn viva de estos dos elementos fundamentales dentro de la escol&stica 
es el hecho de que ya en la Edad Media y ahora tambien hasta el presente 
existen dos direcciones correspondientes de la filosofia escolastica que se en- 
cuentran constantemente en fecunda enfrentacibn. La direccion tomista, que 
se basa sobre todo en el pensar aristotelico, acentua siempre mas fuertemente 
la idea del orden, de esencialidades generales y, por consiguiente, es escaso su 
interns por la historia. La direccibn agustinista, por otro lado, procurando 
mas bien comprender lo individual se encuentra mds cerca de lo histbrico. 
Pero esta tensibn se puede mostrar tambien dentro de estas dos direcciones, 
pues ambas se nutren esencialmente tanto con elementos cristianos como an- 
tiguos. 

La filosofia escolastica de la historia en el presente carece de uniformidad. 
No hay, caracteristicamente, ningun manual escoUstico, sistentitico, sintetico 
de esta disciplina. En cambio, hay una plenitud de tratados singulares sobre 
este circulo de problemas. De estos queremos elegir ahora algunos aspectos 
como ejemplos, para obtener por lo menos una visibn resumida sobre los mds 
importantes problemas de la filosofia de la historia tal como se presentan des- 
de este punto de vista. 

Para el hecho de que todavia hoy en el pensar escolastico estd viva la en- 


(2) "Donde una filosofia pregunta ya desde un principio y en el planteo por la Arche 
como esencia permanente, debe ser de antemano el curso temporal de los sucesos en el 
mundo irrevelante filosdficamente. Esto vale, en primer lugar, para la metaffsica antigua en 
general y vale, con m&s raz6n, para los sistemas, que, como la filosofia platdnica y todas 
las teorias que le siguen, trasladan la pregunta por lo permanente, por el sustrato, detrds 
del cambio de los sucesos, al mundo moral o al mundo como £tico teleoldgico”. Rothacker, 
“Mensch und Geschichte” (Hombre e historia ) pp. 132-3. 



La FilosofIa Esoolastica de la Historia ... 


101 


frentacion con las ideas antiguas, pueden dar testimonio consideraciones de 
Theodor Haecker ( 3 ). El ve en el caracter de lo historico precisamente el 
principio de diferenciacidn entre el pensar griego y cristiano. “La gran dife- 
rencia entre teologia de revelacidn y filosofia es justamente lo histdrico” ( 4 5 ). 
“La diferencia entre el Dios de Abraham, Isaac y "Jacob, por un lado, y el de 
los filosofos y sabios, por el otro, es, ademls de otras, tambidn esencialmente 
historica” ( p ). El dogma cristiano es en si fundamentalmente histdrico. Asi 
se diferencia por principio de cualquier concepcidn metafisica. Esta se dirige 
a las verdades eternas, supratemporales, y no puede comprender nunca lo his- 
torico como tal. Ahora bien, esta alternativa un poco simplificada entre lo 
metafisico-clasico y lo histdrico-cristiano experimenta aqui una transformacidn 
muy caracteristica que debe esperarse necesariamente de las presuposiciones 
teologicas del catolicismo. Aunque por los elementos cristianos del Dios per¬ 
sonal, de la creacion, salvacidn, etc., entra la verdadera historicidad recidn en 
el foco visual, sin embargo no es posible teologicamente el entregar lo divino 
totalmente a lo histdrico. Debe conservarse ciertamente tambien la eternidad, 
la invariabilidad y supratemporalidad de Dios. No queriendo ocuparnos de la 
problem^tica teoldgica de esta cuestidn, destacaremos sdlo los aspectos que son 
importantes filosdficamente para nuestro contexto. Comprobaremos asi que 
una dialectica interior atraviesa el concepto de Dios. No es posible filosdfica- 
mente, sin dialectica y paradoja, pensar un Dios que interviene activamente 
en la historia, que se encarna a si mismo como singular-historico y que es, sin 
embargo, supratemporal y eterno. Esta tensidn entre historicidad y eternidad 
en el concepto cristiano de Dios reaparece siempre en las discusiones teologico- 
filbsdficas alrededor de la concepcidn del sentido de la historia y la encontra- 
remos aun frecuentemente. Haecker, que acentua primeramente de un modo 
tan fuerte la historicidad del dogma cristiano frente a las verdades atemporales 
de la metafisica griega, dice luego, no obstante, que la metafisica esti sdlo 
aparentemente mas cerca a la eternidad que el dogma, pues este es verdad 
eterna por resolucidn divina ( 6 ). Todavia se agrega un segundo aspecto que 
atenua tambien la alternativa original de lo clasico-supratemporal y de lo 
cristiano-historico. Pues Haecker defiende la tesis de que el sentido de la his¬ 
toria estriba en la realizacion de valores. “El ultimo sentido de la historia 
esta determinado por el mas alto bien, el summum bonum, que es Dios mis¬ 
mo. Este sumo bien es el fin de toda creacion, y, en forma especial, del hom- 
bre como imago Dei, imagen de Dios” ( 7 ). Aqui esta presupuesto un orden 


(3) Sus concepciones sobre la historia estan sintetizadas en: Der Christ und die Ges - 
chichte (El cristiano y la historia), 1935. Importantes son todavia Chcristentum und Kultur 
(Cristianismo y cultura), 1946 y Was ist der Mensch? (iQue es el hombref), 1934. 

(4) Der Christ und die Geschichte (El cristiano y la historia J, 1935, p. 35. 

(5) Loc . cit. p. 17. 

(6) Loc. cit., p. 16. 

(7) Loc. cit., pp. 44-45. 
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general eterno de valores que esta en contradiction al caracter histdrico de las 
verdades cristianas arriba mostrado. Lo que ahora sale a luz es, en verdad, la 
oposicion antiquisima entre el Dios de esencia y el Dios de voluntad que, otra 
vez, nos interesa solo en sus aspectos filosoficos. Con ‘Dios de esencia' se sig- 
nifica una conception de la realidad divina que interpreta esta decisivameme 
a partir de una esencia invariable eterna. Para el cristiano esta naturalmente 
al lado de la esencia de Dios siempre su personalidad. Pero si se lleva el con- 
cepto del Dios de esencia hasta el extremo, entonces uno se encuentra al final 
con la esencia pura, con la idea objetiva, con Platdn y Aristoteles, y esto quie- 
re decir, con la exclusion de la autentica personalidad e historicidad. Frente 
a esto, se ve al ‘Dios de voluntad’ totalmente desde la primacia de lo personal, 
activo, creador, voluntativo. En el extremo, un tal Dios no esta ligado a nin- 
gun principio fijo, a ninguna verdad supratemporal, a ningiin valor eterno; 
El es “todopoderoso” (*) y puede tomar sus decisiones de una manera total¬ 
mente arbitraria. Esto significa, en ultima instancia, tambien (y aqui hay que 
excluir todas las ideas de caracter revelador teologico) que entonces Dios es 
un ser puramente historico; pues elementos validos supratemporales ya no hay 
en su ser. Las consecuencias, para la concepcidn de la realidad historica, son 
ostensibles. Si se supone a un Dios de esencia como conductor de la. historia, 
entonces se movera esta en vias totalmente determinadas, formadas desde prin- 
cipios eternos. Pero si el senor de la historia es un Dios de voluntad, entonces 
depende su desarrollo de las decisiones de la persona divina en cada caso, pu- 
diendo ser estas entonces o providencias, que se extienden sobre largos perio- 
dos, o intervenciones clirectas que cambian continuamente. En la filosofia cris- 
tiana de la historia en el presente estan muy mezclados estos diferentes aspec¬ 
tos. Pero es importante para la comprension de las tendencias singulares, el 
aclarar una vez esquematicamente los elementos fundamentales. Sin duda ai- 
guna, la concepcidn catdlica de la historia esta impregnada mas fuertemente 
por la tesis de un Dios de esencia, la protestante mas bien por la de un Dios 
de voluntad. Con esto queremos naturalmente, solo indicar ciertos matices. 

Algunos ejemplos mostraran en que medida la teoria historica escolastica, 
determinada por la filosolia esencialista, esta tambien en tensidn viva con el 
lado opuesto historicista existencialista. Es vieja herencia aristotelica el admi- 
tir como ciencia en sentido estricto, sdlo el conocimiento referido a lo general; 
la historia, que se ocupa de lo especial y singular, por consiguiente no puede 
ser ciencia. En esto se expresa una primacia clara de los principios esencialis- 
tas. Sdlo la esencia general es cientificamente relevante, lo singular concreto 
es solo accidental y secundario. Es cierto que la mayoria de los pensadores es 
colasticos conservan en lo fundamental esta tesis, pero en el presente se mues- 


(8) Aqui nos encontramos con una interpretaci^n especial de la omnipotencia que iden- 
tifica 6sta con arbitrariedad absoluta. 
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tran tambten fuertes tendencias a hacer mas justicia a lo histdrico. Asi dice 
por ejemplo Regis Jolivet ( 9 ): “Es evidente que la historia no es una ciencia 
en el sentido de la fisica y la quimica. Estas dan leyes generales; la historia 
relata hechos unicos, singulares. Sin embargo, puede considerarse la historia 
coino ciencia, porque encierra en si una seguridad que esta obtenida por m& 
todos suficientemente rigurosos y porque explica los hechos por relacidn cau¬ 
sal’' ( 10 ). Este reconocimiento de un cierto cardcter cientifico de la historia sig- 
nifica ya mucho para el pensar escoldstico; la primacia de lo generalmente 
valido ya no es exclusiva. Pero no s61o en la esfera gnoseologico-metodoldgica 
sino tambien desde el punto de vista filosdfico-historico en general se defiende 
en ia actualidad, de parte de representantes escolasticos, teorias que comple- 
mentan los aspectos esencialistas desde lo histdrico-concreto. Quedemonos to- 
davia un momento con Jolivet. Hay, segun el, dos concepciones fundamenta- 
les sobre la filosofia de la historia que provienen de principios filosoficos ge¬ 
nerales ( n ). Una de ellas parte del principio de que la esencia precede a la 
existencia; entonces la historia se hace un mero proceso segun leyes dadas, un 
mero desarroilo de una generalidad siempre subsistente. Lo especial y concreto 
se convierte, frente a lo generalmente valido, en algo insigmficante. Algo nuevo 
y original, creacidn, y nacimiento reales, no puede haber aqui. La existencia 
historica no es nada mas que mero transito, un fendmeno perecedero. La 
segunda concepcidn filosofico-historica, por lo contrario, esta conducida por 
cl principio de que la existencia precede a la esencia. Aqui lo singular y con¬ 
creto, lo accidental y contingente constituyen el centro de la historia, la esen¬ 
cia general pasa a segundo piano y da lugar a la decision viva, libre y a la 
actividad historica existencial. De las presuposiciones aristotelicas de la filoso¬ 
fia escolastica de la historia, deberia concluirse que esta se inclina mas liacia 
la primera de las dos concepciones mencionadas. Pero sus supuestos cristianos 
(que, dentro de la tradicidn escolastica, se encuentran especialmente acentua- 
dos en las corrientes agustinistas) tienden mas bien en diieccidn a la segunda 
posicidn. Jolivet toma, por esto, un camino intermedio. Segun su opinidn ( 12 ) 
la primera concepcion conduce, en el extremo, a un determinismo abstracto 
dc lo general que suprime totalmente la verdadera historicidad y degrada la 
persona humana a un mero accidente. Pero la segunda concepcion convierte 
la historia en una pluralidad inconexa de decisiones y actividades existencia- 
les. Individualidad y persona singular son aislados y relativizados; la libertad 


(9) Tratados sistem^ticos sobre filosofia de la historia no ha publicado Jolivet. Sin 
embargo podemos referimos a algunas tesis de £1 contenidas en otros trabajos de cardcter 
mis general y en articulos. 

(10) Curso de filosofia, 1953, pp. 80-81. 

(11) Vease Jolivet, Definition et sens de Vhistoire, en I/homme et Vhistoire , Actes du VI 
Congres des soci£t£s de Philosophic de Langue Fran^aise. 

(12) Loc. cit., pp. 12 13. 
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degenera en arbitrariedad. Por eso, se trata de evitar ambos extremos. Es cier- 
to que hay, segun Jolivet, un orden fijo, universal de esencialidades y valores 
que tiene validez para la historia. Pero esta validez no es ninguna determina- 
cibn necesaria sino, mas bien, un campo de posibilidades dentro del cual pue- 
de desenvolverse la historicidad libre, concreta. Asi estamos aqui, otra vez, en 
un punto de equilibrio entre la primacia de Jo general y la de lo especial-sin¬ 
gular en la filosofia de la historia. 

Este punto de equilibrio encuentra una expresibn clara tambien en los 
trabajos filosbfico-histbricos de Jacques Maritain ( 13 ). Tambien el ve que las 
discusiones alrededor de la primacia de generalidad o singularidad, de necesidad 
o contingencia, de predeterminacibn o libertad etc. en la historia pueden 
rcducirse en ultima instancia al problema de la relacibn entre esencia y exis- 
tencia. Ahora bien, una concepcibn puramente esencialista no puede hacer 
justicia, segun Maritain, a la realidad histbrica ( u ). Si la historia no fuera 
nada mas que un mero desarrollo de necesidades generales-lbgicas, entonces 
bastaria en ella el “automatismo de las esencialidades” y la conduccibn divina 
seria totalmente superflua. Pero esto quita a la realidad histbrica precisamen- 
te su sentido existencial concreto. Por otro lado, seria igualmente erroneo el 
querer interpretar la historia sdlo desde el extremo existencialista; pues tam¬ 
bien la existencia, tomada por si misma, es una mera abstraccibn; debe conce- 
birse mas bien como el lugar de la realizacion de las esencialidades. Ambos 
principios deben unirse necesariamente. “Hay una naturaleza humana inva¬ 
riable como tal, pero es una naturaleza en movimiento, la naturaleza de un 
ser real creado segrin la imagen de Dios... Y hay verdades invariables etemas 
como tales, pero ellas obligan directamente a ta historia a crear continuamente 
iiuevos aspectos para poder realizar bajo las formas mas diferentes sus esencia¬ 
lidades en el tiempo y en las cosas del tiempo” ( 15 ). 

No nos interesa aqui la pregunta sobre cudles son en particular las pro- 
puestas sintesis entre la interpretacibn existencialista y esencialista de Ja his¬ 
toria; esto nos conduciria demasiado lejos. S61o se trata de destacar, en dife¬ 
rentes ejemplos, las mas importantes estructuras fundamentals de los planteos 
f j losbiicodiistoricos y de llevarlos a una conexibn sistematica. La filosofia de 
la historia escoldstica represen ta un fenomeno de transicion en el que ciert as 
relaciones se hacen especialmente claras. Por eso queremos detenernos aqui 
todavia un poco. Un nuevo aspecto de la oposicibn fundamental entre la in¬ 
terpretacibn esencialista y existencialista de la historia nos muestran los traba¬ 
jos de Franz Sawicki ( 16 ). Dicho autor acentua el que, detrds de esta oposicibn 


(13) Ante todo: De Bergson a Tomds de Aquino, 1945 y Humanismo integral, 1949. 
(it) Humanismo integral, pp. 234-235. 

(15^ Loc. cit p. 235. 

(16) Ante todo su Geschichsphilosophie (Filosofia de la historia), 1923. Tambien, Per - 
sonlichkeit und Christentum (Personalidad y cristianismo), 1906. 
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ontologico, se halla la oposicion metafisico-teologica del panteismo y teismo, 
Esto nos conduce tambien, otra vez, al dualismo de lo cl&sico-griego y de lo 
cristiano. Para Sawicki las concepciones teista y panteista son las dos formas 
principales segun las cuales puede interpretarse la historia desde lo metafisico. 
La teoria panteista estd obligada, por el hecho de que concibe la realidad 
divina como principio impersonal, a poner la historia bajo la ley de una ne- 
cesidad estricta. “El panteismo quita ademas a la personalidad hum-ana el 
significado histdrico de su autonomia. Como mera aparicidn de lo absoluto 
dejaria el yo individual de ser el pun to central de su propia actividad libre 
para hacerse un mero instrumento de la omnipotencia divina; y unicamente 
la ldgica de la idea divina determinaria el curso de la historia ( 17 ). La inicia- 
tiva que desarrolla el hombre singular en la historia se convierte, desde este 
punto de vista, en un problema insoluble. S 6 I 0 las relaciones generales de esen- 
cia tienen aqui verdadera eficiencia; no se puede hacer justicia a la existencia 
singular-concreta. Mientras que el panteismo ensend asi una continuidad uni- 
taria de estructuras de esencia entre Dios y mundo, y excluye de este modo 
cualquier actividad personal en ambos lados, el teismo defiende la diferencia 
sustancial entre Dios y mundo; este factor discontinue permite luego interpre¬ 
tar la realidad divina como centro personal y tambien introducir en el mundo 
creado por el elementos libres. Asi la existencia cobra su derecho frente a la 
mera esencia, la historicidad se abre paso frente a la validez general y la nece- 
sidad. Sawicki, que se adhiere naturalmente a una concepcidn historica im- 
pregnada por el teismo, rechaza por consiguiente, por principio, para la his¬ 
toria, legalidades de esencia necesarias dadas de antemano que determinan 
estrictamente el desarrollo. Pero, y esto es tipico para la posicidn escolastica, 
no arroja por la borda, a la vez, todo el reino de las esencialidades objetivas, 
es decir, no se entrega a un extremo historicista y existencialista. No quiere 
negar en absoluto que haya esencialidades que son completamente indepenr 
dientes de temporalidad e historicidad, que haya una naturaleza esencial inva¬ 
riable del hombre, que haya lo verdadero, lo bueno, lo bello que poseen una 
validez supratemporal universal. Pero esto no impide, segun el, admitir, fren¬ 
te a ellos, una libre decision existencial, no excluye que, dentro del marco ge¬ 
neral de aquellas estructuras, se desenvuelvan actividades individualconcretas. 
Se dira, sin embargo, que aquella fuerte acentuacidn de la esencia general 
puede degradar otra vez lo especial y concreto, lo singular e historico a algo 
secundario y finalmente a una mera ilusion. Pues si la esencia del hombre y 
del mundo son supratemporalmente vdlidas, entonces su realization temporal, 
que siempre empieza de nuevo y desaparece otra vez, se convierte en algo re- 
lativamente insignificante e indiferente. Incluso se objetara, de parte de la 


(17) “Filosofia de la Historia** y p. 195. 
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correspondiente posicion contraria, que aqui reinan todavia ciertas tendencias 
panteistas. Pues si se acenttia fuertemente en el mundo historico la validez de 
esencialidades generates, y si se ve estas en una relacion estrecha con la esencia 
divina, (lo que es el caso, umvocamente, en la filosofia escolastica de la his¬ 
toria y especialmente en la de Sawicki), entonces se esta en peligro de perder de 
vista la libre persona divina, el acto de creacion divino y los elementos histo- 
ricos de la creacion. Pero Sawicki se enfrenta con este peligro, por otro lado, 
con una idea que proviene de la escatologia cristiana. Extirpemos aqui sdlo 
el nucleo filosdfico-histdricamente relevante, de su envoltura teoldgica. Aque- 
11a idea escatologica dice que en la historia no se trata solo de realizar aproxi- 
madamente la esencia divina en formas siempre nuevas, temporal-imperfectas, 
perecederas, sino que tambien se trata de conservar estas relaciones histdricas 
como tales y de reconocer que ellas son de una importancia constitutiva para 
el futuro reino divino. “En este sentido el reino de los cielos esta constituido 
por la historia. Y la contribucion de la historia no debe limitarse al hecho de 
que cada hombre madura en ella para la eternidad. Debe suponerse que la 
humanidad en la vida eterna, como en esta tierra, no serd una mera suma de 
atomos, sino mas bien una comunidad organizada. Esta consideracion es sufi- 
ciente para conducir a la conviction de que el fin de la historia.. . tiene una 
importancia decisiva para la vida eterna y de que la comunidad del reino de 
los cielos se constituye definitivamente solo sobre el fundamento del desarrollo 
histdrico total de la sociedad humana sobre la tierra” ( 18 ). Esta tesis es de gran 
importancia para la filosofia de la historia, pues ella coloca automaticamente 
el punto de gravedad, otra vez, sobre ia historicidad concreta. En tanto que 
antes parecia como si los sucesos singular-histdricos deberian pasar a segundo 
piano frente a las esencialidades, cobran ahora la singularidad y la historicidad 
concreta un valor excelente por la posibilidad de su conservation para la eter¬ 
nidad. Aqui se nos enfrenta, con revestimiento teologico, un principio filoso- 
fico-historico importante. Formas afines son en el campo puramente histdrico, 
la tradicion y en el de la historia individual, la memoria. La conservacion 
de algo concretamente sucedido es un elemento fundamental de lo histdrico; 
su introduccion es un contrapeso decisivo contra cualquier sobreestimacion 
esencialista de lo generalmente valido. 

Despues de haber indicado algunos problemas de la actual filosofia esco¬ 
lastica de la historia planteamos desde la ontologia, queremos con Umberto 
Padovani ( 19 ) volver otra vez sobre cuestiones mas gnoseoldgico-metodoldgicas. 
A £1 le ocupa ante todo la problematica de ia cientificidad del conocimiento 
histtorico. Por encontrarse totalmente Sobre el fundamento aristotelico-tomis- 


(( 18 ) Loc. cit ., p. 238. 

( 19 ) El trabajo mas importante para nuestro contexto es: Filosofia e teologia della, 
storia, 1953. 
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tico, debe negar el caracter de ciencia a la historia. “La historia es conoci- 
miento y tambien saber, si esta fundada criticamente. Pero no es ciencia, es 
decir, conocimiento de lo necesario y universal. No es ni filosofia, ni ciencia 
natural, porque es conocimiento de lo contingente y particular” ( 20 ). Es vieja 
herencia clasica lo que se presenta aqui. A1 lado de las formas generates que 
pueden concebirse cientificamente, hay cn la realidad todavia un elemento es¬ 
pecial y contingente que tiene su raiz en la materia vista aristotelicamente y 
en la libertad humana. Y este elemento, que constituye el fundamento para 
cualquier historicidad, debe experimentar naturalmente, desde este punto de 
vista clasico, una valoracicn negativa. Pero, en seguida aparece, tambien en 
Padovani, un contramovimiento dial^ctico que parte de presuposiciones cris- 
tianas. Aunque para £1 no hay ninguna ciencia ni filosofia de la historia, sin 
embargo hay una teologia de la historia y aqui se pone decisivamente en el 
centro el factor historico. Pues los problemas mas profundos de la historia no 
pueden solucionarse por el pensar racional, clasico, con sus mundos generales 
de ideas y esencias, sino unicamente desde la revelacion que nos ensena al 
Dios creador personal. Pero esta vuelta a la teologia puede entenderse, otra 
vez, en un sentido doble. Por un lado, es posible conservar, en el fondo, el 
espiritu clasico y decir: Historia es algo acientifico y, a lo sumo, desde lo teo\- 
logico puede tener un sentido la ocupacion con ella. O, por otro lado, si 
se piensa decisivamente en forma cristiana, se otorga a la historia un acento 
positivo e incluso fundamental, al elevarla a la esfera teologica. Vista asi, la 
historia es algo tan importante que solo puede interpretarsela suficientemente 
desde la totalidad, y esto significa para el cristiano, desde lo teologico. Pado¬ 
vani representa la segunda tesis. Puesto que origen y fin de la humanidad se 
hallan en el dominio supratemporal, puede lograrse una vision total de la his¬ 
toria solo desde alii. Como contenido de la teologia de la historia queda, absolu- 
tamente, lo singular y concreto; el desarrollo historico no esta elevado pues al 
rango de lo general, por el punto de vista teologico. Conexion y sentido de 
la historia descansan en los actos asimismo concretos y singulares de la Pro- 
videncia Divina. 

En que medida, empero, la filosofia catolica de la historia, en el fondo, 
tiende siempre de nuevo a poner en primer piano la esencia general frente 
a lo historico-singular, se mostrara en un ultimo ejemplo. Se trata de Ludovico 
Alacnab ( 21 ), quien, en su trabajo sobre el Concepto escolastico de la historia , 
se ha enfrentado especialmente con el problema del caracter cientifico de esta 
disciplina. En primer lugar se adhiere a la tradicion escolastica general. No se 
puede hablar respecto a la historia de ciencia en sentido estricto, pues la cien- 


(20) Loc. cit., p. 16. 

(21) Su unico trabajo conocido por nosotros sobre filosofia de la historia es el aqui 
comentado, El concepto escolastico de la historia, 1940. 
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cia se ocupa solo con lo universal y necesario, mientras que lo historico es en 
principio especial, concreto y accidental. Ni siquiera en un sentido mas amplio, 
puede designarse la historia como cientifica, pues el hecho de la libertad hu- 
mana, excluye cualquier legalidad y prevision posible. Es cierto que la historia 
no narra tan solo, no se esfuerza meramente por la descripcion de hechos sin¬ 
gulars, sino que trata de relacionarlos mutuamente por el principio de c°usa 
y efecto. Solo con esto se convierte la cronica en historia en sentido verdadero. 
Pero si bien por el principio causal se introduce en la historia una conside¬ 
ration general, que sobrepasa el mero caso singular, sin embargo la historia, 
a diferencia de las ciencias autenticas, no puede elevarse realmente desde el 
dominio individual a lo general; siempre queda un resto de indeterminacidn, 
de casualidad, de libertad. Asi lo maximo que se puede atribuir a la investi¬ 
gation historica es una tendencia, una aspiration, un ensayo de cientificidad; 
ciencia en sentido estricto no puede ser nunca. Y ahora viene el salto en Mao 
nab, que esta vez no se hace hacia la teologia sino hacia la metafisica, pero 
el que por eso no deja de ser un salto. Asi como en Padovani la teologia debe 
unificar los hechos singulares historicos (dada su incomprensibilidad desde 
lo cientifico, desde lo general) asi ahora, segun Macnab, lo hara la considera¬ 
tion metafisica de las causas primeras (o ultimas) ( 22 ). Pero la diferencia de- 
cisiva estriba en que, en Padovani, los factores unificantes mismos son (en un 
sentido filosofico lato) historicos; se trata en el, de decisiones providenciales 
irrepetibles, singulares de un Dios personal, mientras que Macnab aqui quiere 
introducir principios generales, filosdficamente captables, que deben explicar el 
desarrollo historico metafisicamente. El mismo dice: “En este punto chocamos 
con una paradoja. La historia, que en el dominio de las causas segundas trata 
de convertirse en ciencia sin alcanzarlo jamas por la intervention de la liber¬ 
tad humana, puede en la esfera de las causas ultimas hacersc filosofia de la 
historia (la que tiene en el pensar escoldstico tambien un caracter estrictamen- 
te cientifico) y puede mostrar las ultimas causas del desarrollo humano y aun 
de la libertad misma” ( 23 ). Solo si se considera la historia, en esta manera, me- 
lafisicamente, solo si se la ve desde sus ultimas causas, obtiene un significado, 
un sentido, por lo menos en su conexion total. Pero ^cuales son las causas Ulti¬ 
mas que determinan la historia? La respuesta por lo pronto no parece diferenciar- 
se de la de Padovani. Es la actividad sustentadora y creadora del Dios personal 
que lleva, en ultima instancia, la realidad historica. Pero las acciones libres de 
la persona divina pueden ser accesibles para el hombre solo por una revelacidn; 
por eso habla Padovani aqui de una teologia de la historia. Macnab, por el 
contrario, no quiere contentarse con ello. El quiere comprender las ultimas 


(22) Es decir, la consideracidn de las causas supremas que surgen de Dios o del funda- 
mento absoluto, que se pueden llamar, segiin el punto de vista, causas primeras o ultima^, 

(23) Loc . cit.y p. G9. 
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causas metafisica y filosdficamente. Pero entonces tiene que cambiar decisiva- 
mente tambien su sentido: tiene que transfoimar los acios irrepetibles, singu¬ 
lars de un Dios personal libre en direccion hacia estructuras de esencia. Asi 
dice, pues, que Dios con su inteligencia infinila tenia que darse necesariamen- 
te un fin digno de si al llamar las creaturas de la nada al ser. “El unico fin que 
es compatible con la grandeza infinita de Dios y digno de ella es la creacidn 
de seres que participan de su bondad, o de su ser divino .. Una tal perfec- 
cion de la totalidad divina que reflejan las creaturas con su ser, representa 
la glorificacion objetiva de lo divino, el verdadero fin del Dios creador ( 24 ). La 
esencia de las creaturas (inclusive su libertad) y, con esto, la de la realidad 
histdrica, es sdlo la expresion de este ultimo fin divino. Y este fin, por su lado, 
es la consecuencia necesaria de la esencia divina eterna, invariable. “Por haber 
determinado, de esta manera, la causa final suprema (y con esto las demas 
causas) de la libertad, nemos mostrado, al mismo tiempo, la causa final ultima 
que determina e ilumina totalmente la historia” ( 25 ). Y ya que estas ultimas 
causas son de naturaleza general y pueden ser captadas asi por el intelecto, es 
absolutamente posible una metafisica estrictamente cientifica, una filosofia de 
la historia. Lo que en el piano de las causas segundas representaba un obs- 
taculo para el caricter cientifico de la historia, a saber: individualidad y li¬ 
bertad, se inserta en el dominio de las causas primeras en la generalidad de la 
estructura esencial divina. 

Este punto es tan importante que queremos tratarlo una vez mds sistemd- 
ticamente. Es la tensidn entre el Dios de esencia y el Dios de voluntad que 
constituye aqui el fundamento. Si se lleva la tesis de MacnaL hasta el extremo 
(lo que, empero, £1 no puede hacer, ante todo por consideraciones teologicas) 
entonces uno se encuentra con un concepto de Dios que esta determinado to¬ 
talmente desde la esencia general. Es ostensible que en este caso no se puede 
hablar ya, en sentido estricto, de personalidad, libertad, fuerza creadora, de 
Dios, y que el panteismo es la ultima consecuencia necesaria ( 26 ). Para nuestro 
problema filosdfico-histdrico significa esto que no puede haber ninguna his¬ 
toria en sentido propio; todo esta ya predeterminado desde la eternidad y, 
ademas, lo concreto y singular carece de importancia frente al predominio ab¬ 
solute de la esencia general ( 27 ). Macnab como cristiano no puede metros que 

(24) Loc . cit., pp. 72-73. 

(25) Loc. cit., p. 75. 

(26) Creemos que Macnab evita bien el panteismo. En rigor, segiin Macnab, la necesi- 
dad que Dios tiene es para el Fin: su gloria; pero no para su acto creador. Dios es libre 
para crear o no, para crear esto o aqubllo; pero si crea libremente, no puede proponerse 
otro fin que su gloria. (Nota de la Direccidn). 

(27) Vease Rothacker, Mensch und Gheschichte (Hombre e historia) p. 136. “Tan pronto 
como aparece una revelacibn en el pasado, con pretensiones tan absolutas que el proceso his- 
tOrico palidece al lado de ella, desaparece gradualmente el interns filosofico-histbrico. La his¬ 
toria ya no ofrece nada nuevo, es decir, nada nuevo relvante. Tan pronto se absolutiza la in- 
terpretacibn de Cristo en el sentido del logos antiguo, domina otra vez algo eterno, es decir 
atemporaF'. 
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captar a Dios como libre persona creadora. Sin embargo, es (hablando filoso- 
ficamente) una creacion un poco relativa, si Dios en cada acto creador esta 
Jigado por una necesidad que un metafisico en la tierra le puede echar en cara 
como ineludible, aunque esta necesidad tenga su origen en su propia esencia, 
en su propia bondad. Tambien Padovam, como catblico esta convencido de 
una esencia invariable eterna en Dios, pero no cree que desde alii pueda cons- 
truirse una metafisica de la historia. Naturalmente Dios no hara nada que 
contradiga a su esencia; pero sus decisiones singularconcretas nos son accesibles 
solo por la revelacion. Por eso necesitamos, segun el, una teologia de la histor 
ria. Si se sigue consecuentemente este camino iniciado por Padovani, entonces 
se dara cada vez mas primada a la persona divina, a la voluutad divina ante 
la esencia general. Esta pierde mas y mas influencia sobre las decisiones con- 
creto-singulares de Dios y desaparece por fin totalmente: Dios es voluntad por 
antonomasia, es omnipotencia, no esta ligado ya por ningun principio supra- 
temporal valido, general, es libre hasta la arbitrariedad completa. Si se va 
realmente en esta direccidn hasta el fin (otra vez deben ponerse entre paren- 
tesis los escrupulos cristiano-teoldgicos), si se disuelve realmente en Dios tod a 
validez supratemporal, entonces la conclusion inevitable es que este Dios se 
hace asi un ser puramente historico. Todos sus hechos son; singulares e irrepe- 
tibles, un mundo conducido por el tiene un desarrollo historico en sentido 
verdadero. 

Queremos resumir lo aqui dicho por medio de una aclaracidn de los signi- 
ficados diferentes del concepto de providencia. Providencia en sentido del Dios 
de esencia es, en el extremo, completamente ahistdrica; ella significa solo la 
determination necesaria del desarrollo historico por las estructuras esenciales 
iundamentadas en lo divino. Lo propiamente personal-histerico de la provi¬ 
dencia, por el contrario, aparece tan solo si hay un acto de providencia singu¬ 
lar. Dios fija en un acto concreto bien determinado el destino de la humanidad. 
A1 mismo tiempo se puede ligar este acto, segun su contenido, a estructuras 
esenciales dadas, pero como acto de providencia singular en si, debe diferenciar 
se de ellas. Y ahora empieza tambien aqui la atenuacion paulatina de la in¬ 
fluencia de las esencialidades generates sobre la providencia divina hasta que 
esta es entregada, al fin, en su contenido, completamente a la arbitrariedad 
divina. Y para seguir ahora el camino hasta la historicidad y finalmente al 
historicismo debe diferenciarse entre una providencia que determina en un 
solo acto toda la historia fulura y otra que consiste en decisiones siempre nue- 
vas, interponiendose cada vez de nuevo en el desarrollo de la historia y que 
se descompone asi en una pluralidad discontinua de actos. Esta es la direccidn 
que conduce al protestantismo y luego, en su secularization, al historicismo y 
existencialismo. 

La filosofia catolica de la historia del presente se muestra pues, en todos 
sus aspectos, como un fenomeno de tramite o de relacidn entre la primada de 
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lo generalmente valido y de lo histdrico-singular. La tensidn entre lo cldsico- 
antiguo y lo crisliano (panteismo y teismo) entre el Dios de esencia y el Dios 
de voluntad (esencialismo y existencialismo, providencia como estiuctura esen- 
cial y como piano singular de salvacion) entre metafisica cientifica y teologia 
de revelacion se deja notar en todos lados. En todos estos pares de conceptos 
resuena decididamente la oposicion entre lo supratemporal-general y lo histd- 
rico-especial. 

WALTER BRUNING 

(Traducci6n del alemin por Katrin Goecke) 


FILOSOFIA DE LA MALEDICENCIA 
Y LA MURMURAGION 


LO “QUE MUERDE SIN RUIDO” 

Cuando a Zaratustra, dormido, le mordio una vibora en el cuello, el no 
quiso dejarla que se marchase simplemente porque queria darle las gracias. 
Zaratustra rio y le dijo: “jRecobra tu veneno! No eres bastante rica para re- 
gal^rmelo. Entonces la vibora volvid a abrazarle el cuello y le lamio la he- 
rida”. Y bueno, no queda mas camino que el que cree Zaratustra: “si os hacen 
una gran injusticia, haced vosotros al punto cinco pequenas" porque una iiir 
justicia repartida ya es media justicia. El cuento es inmoral. Por eso mismo le 
place a Zaratustra en cuanto desligamiento de la justicia y del amor de los 
debiles. Por e«o, la vibora bilingiie le lamio la sangre de su cuello herido. Pero 
este desligamiento le dejo solo. Soledad no unicamente social sino metafisica 
y aun teoldgica. Soledad plena, absoluta, abismal. Que era, por otra parte, que- 
rida por el. Suprema locura negativa, trastorno demencial de los trascenden- 
tales. 

Fijemos los ojos en la justicia. Y principalmente en los vicios contrarios 
que constituyen un aspecto importante de este desligarse de la justicia. La 
actitud fundamental de Nietzsche me es util para interrogarme por el secreto 
motivo de la maledicencia y la murmuracidu como vicios contrarios a la jus¬ 
ticia. Zaratustra, al maledicente y al murmurador le hubiese dado las gracias 
y devuelto su veneno; pero el puede hacerlo porque previamente ha negado 
(dogmiticamente) la justicia y la ha sustituido por el irracional desborde de 
los impulsos reduciendo la moral a la pura eclosidn de los instintos. Inconscien- 
te peregrino de lo Absoluto, porque ha puesto lo absoluto en la inmanencia 
del hombre y de lo humano, niega la justicia radicalmente. En verdad, no 
creo haberme topado con una actitud mas dogmatica que esta aunque 
pocas (diria que ninguna) es mas valientemente consecuente con la crisis 
fundametal del espiritu moderno. El maledicente y el murmurador no 
tiene cabida en su universo porque se ha esfumado la distincidn de lo jus to 
y de lo injusto. Este aspecto de un problema mucho mayor, que es la nega- 
ci6n del hombre al cabo de un proceso de autoabsolutizacidn, es simultdnea- 
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mente el problema de la progresiva apostasia del hombre cristiano. Cierto es 
que la maledicencia y la murmuracidn son tan viejos como el hombre, pero 
en el mundo actual (que es el mismo mundo cristiano progresivamente des- 
pojado de su caracter sacro) parece advertirse un aspecto diverso (no esencial- 
mente diverso) de ambas; porque cuando Santo Tomas de Aquino (a quien 
he tornado como guia en este tema por varias razones) a'naliza la naturaleza 
de la murmuracion y la maledicencia, lo hace pensandolas como vicios opues- 
tos a la justicia; ahora, cuando pienso en la murmuracidn y la maledicencia 
lo hago teniendo en cuenta no a la justicia como tal, sino a su destruccion, 
a su disolucion, simultanea con la disolucion de todo valor por la “muerte de 
Dios”. Y queda aun un aspecto mas oscuro propio de estos vicios y que esta 
constituido por tambidn oscuros, secretos, incaptables fondos no racionales en 
los que tienen su origen. 


LA MALEDICENCIA 

Santo Tomas llama a la maledicencia detractio y a la murmuracidn susu - 
rratio. La primera es la de-nigracion de la lama de otro por medio de ocultas 
palabras; pi&isese en el sentido de este termino en cuanto “deiiigratio” indica 
la accion de ennegrecer, poner algo negro, pues “denigro” indica, precisamem 
le, poner negro, es decir, oscurecer la fama de otro. Pero “detractio”, tal como 
utiliza este termino Santo Tomas, es tarnbien quitar, despojar o arrebatar. Esta 
accidn de de-nigraci6n, contrariamente al mero ultraje u ofensa que se hace 
manifiestamente, se efectua ocultamente (*) porque no se trata, en la maledi¬ 
cencia, de proferir manifiestamente palabras que denigran (y que constituyen 
otra falta contra la justicia) y atentan contra el honor, sino ocultas palabras 
que tienden a destruir la fama, es decir, palabras no-manifiestas pero que se 
especifican por la intencion del fin: crear mala opinion en el que oye respecto 
de aquel de quien se habla. Luego, la maledicencia se distingue del ultraje por 
que, por un lado, el ultraje es manifesto y atenta contra el honor; por el otro, 
la maledicencia es oculta y atenta contra la fama. 

Pero el analisis puede afinarse mas: Si se tiene en cuenta que entre las 
cosas temporales, dice Santo Tom£s, la fama es lo m&s precioso y por cuya faita 
el hombre no puede alcanzar muchos bienes ( 1 2 3 ), absolutamente considerada, 
la maledicencia es siempre grave atentado contra la justicia y, en cierto modo, 
es muy cercana al homicidio porque engendra el odio al prdjimo; y, desde otro 
punto de vista, es mas grave que el hurto porque este atenta contra los bienes 
inateriales mientras que la maledicencia contra ciertos bienes espirituales (*). 


(1) S Th Ila Ilae, q. 73, a. 1. 

(2) S. Th Ila Ilae, q. 73, a. 2. 

(3) S. Th., Ila Ilae, q. 73, a. 3, idem, ad. 2 y ad. 3. 
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Santo Tomas, que ademas de teologo y lilosoio parece que era grande psicdlogo 
pues demuestra profundo conocimiento de la naturaleza del hombre, senala que 
la maledicencia es hija de la envidia y da la impresidn que podria atin seguir 
la enumeracion. Senalamiento de aquel fondo tenebroso e inc.iptable, pringoso 
y oscuro, donde se originan la maledicencia y la murmuracion. 


LA MURMURACION 

Pero lo que me interesa destacar principalmente, es la murmuracion pues 
su naturaleza tiene caracteres tan actuales (tan argentinos diria) que es uno 
de los signos principales del enfriamiento progresivo del amor Dei de los cris- 
tianos que en nuestro siglo (y particularmente aqui, entre nosotros, a mi vuel- 
ta, a mi lado) ha engendrado un monstruoso catolicismo no-cristiano. Murmu- 
rar, en espanol, mdica hacer un ruido sordo, como hablar entre dientes y en 
voz baja y se emparenta con “murmuratio” que significa algo semejante. Pe¬ 
ro Santo Tomas emplea el termino mas exacto quiza que es susurratio que 
indica el coloquio en voz baja, pero simultaneamente, insinuacion oculta. La 
murmuracion es como la vibora que mordio a Zaratustra: silenciosa e insinuan- 
te pero no es lo mismo que la maledicencia pues si bien convienen en Ja ma¬ 
teria y aun en la forma, difieren por el fin; pues mientras el maledicienle 
intenta oscurecer o destruir la fama del projimo, el murmurador intenta sepa- 
rar la amistad ( 4 ). De ahi que el murmurador tenga dos lenguas, sea bilingiie, 
pues a uno habla una lengua y a otro otra diversa. De ahi que la vieja y popular 
expresion “lengua de vibola ,, (dividida en dos) sea exacta correspondencia 
de la actitud fundamental del murmurador. No es necesario proferir palabras 
claras, quiza sea mas eficiente proferir palabras insinuantes, dejando en el aire 
los imponderables que actuan mas eficazmente y de modo insensible se intro- 
ducen en el ambito del otro. 

La palabra que por naturaleza debe expresar la verdad, se corrompe, se 
destruye como palabra verdadera; no comunica mas sino que aisla. El otro 
se vuelve absolutamente otro, no hay mas in, solo clausura, desolacibn, trizteza, 
osquedad, resentimiento. 


LA CERCA DE ESPINAS 

Clausura y tristeza, osquedad y, sobre todo, resentimiento por aquello 
insuperable que se quisiera destruir en un tercero. El murmurador no llega 
mds alia del rompimiento de una amistad entre dos o mds; pero no logra la 


(4) S Th Ila Ilae, q. 74, a. I; idem, ad. 3 y ad. 2. 
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totalidad de su fin nunca plenamente alcanzable pues como generalmente la 
murmuracibn, se origina en el “odium alteri”, en un odio ineficaz que no puede 
destruir a lo que odia, este deseo ineficaz permanece en forma de una insatis- 
faccion e inquietud jamas satisfechas. Tristisima condicibn del maledicente y 
del murmurador jamas en paz consigo, soledad rodeada de soledad, silencio sin 
comunicacibn, negativo y oscuro, cobardia esencial e impotencia metafisica y 
humana. De ahf que el murmurador este tan solo y deje en idcntica soledad a 
quien le oye, de ahi que corte la comunicacibn esencial; el tu no es mas un 
tu; desde el momento en el cual se oye al murmurador (se le presta oidos) se 
produce la “ruptura” de toda comunicacion; el oirle es aislante y desolador; 
el individuo se queda solamente con lo suyo que es como nada. Peligro siem- 
pre presente al hombre: peligro de un oir que es simultdneamente incapacidad 
definitiva de “escuchar”; el que oye al maledicente o al murmurador “oye” su 
liablar (que es un pseudo hablar), “oye” sus “palabras” desnaturalizadas por- 
que no son palabras verdaderas, pero ya no puede “escuchar”, pues solamente 
se escuchan las palabras prenadas de verdad. El autor del Eclesiastico dice: 
“Haz de espinas una cerca a tus orejas, no des oido a la mala lengua, y pon 
puerta y candado a tu boca” (28, 28). 

Pero cuando digo “palabras” no siempre, evidentemente, se indica a los 
terminos; hay palabras que no se “dicen”. Pues entonces es claro que la mur- 
inuracion se hace por las ocultas palabras, como dice Santo Tomds, pero esto 
mismo indica que se puede murmurar con el silencio negativo. En efecto, pa¬ 
labras, gestos y silencio. Quiza, sobre todo, el silencio. Observad a £ste a quien 
le hablo carinosamente de un tercero y guarda silencio . Silencio rodeado de 
silencio. No se trata ahora del silencio, como quiere Sciacca, que precede a la 
palabra pues toda palabra nace del silencio; para Agustin, el Hijo nace del 
Silencio del Padre. No se trata pues de este silencio pleno donde se origina 
ia comun-unibn de los tu que se expresa en las palabras prenadas de silencio 
interior. Aqul, en el caso del murmurador o del que le oye, se trata de un 
silencio opaco (si se me permite la expresion), de un silencio sordo que no 
tiene palabras, silencio que detesta e impide la comunicacion. Pero este silen¬ 
cio murmurante, paradojico silencio maledicente, como jamas logra su pleni- 
tud de negatividad, como no logra destruir a un tercero transformado en un 
liostil y absolutamente “otro”, solamente consigue aislar al murmurante y al 
que oye por que no ha puesto a sus orejas un cerco de espinas. Insula cercada 
de nada sin puentes con el tu, Aislamiento que, por serlo, es tristeza y osque- 
dad. Muerte de la alegria que adviene en la comunicacibn (situada en las 
antipodas de la murmuracion); muerte del gozo de la vida, ausencia de la sal 
de la vida. El aislado (murmurante u oyente) no sabe reir. 

Cierto es que “el golpe del azote deja un cardenal” pero el golpe de la 
lengua desmenuza los huesos” (Eclesiastico, 28, 21); pero el herido, el incomu- 
nicado, no es principahnente aquel a quien se ha de-nigrado o de quien se 
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murmura; son el murmurante y el oyente los que s lenten desmenuzados sus 
huesos en el silencio opaco dc la in-coraunicaci6n. For eso, en cl mundo actual 
que es el mundo cristiano secularizado, donde lia muerto la notion de justicia 
en la misma imminent ia de lo humano absohitizado, son los cristianos como 
arrastrados por los vicios contraries a la justitia y, en el fondo, contrarios a I 
amor Dei , A si el cristianismo muere porque no hay cristiano aislado, mco- 
municado, que no sc da en el amor al projimo, al iu, con quien sc religa tlesde 
su raiz. Caiolicos nO’Crislianos, vana ilusidn de amor a Cristo porque es Ilu- 
sorio y blasfemo un “amor” a Crista que #io-cs amor al tit. No hay cristiano 
m-comunicado con el projimo, aislado y aishmte por la nun mut ation o por el 
lerto reccla del projimo, cste projimo de quien dice pair.bras ocultas o las aye, 
ante quien guarda el hosti! silencio de su clausura. 


MI PROJIMO ES EL INFIERNO 

Murmuiante y oyente que no conoce el dar-se y se aid a a veccs porque ci 
in no piensa, cree, ni siente como cl; y, como dice Santo Tomas, el que mar- 
untra interna romper la amistad coil el tu, clausurardo al que le escucha, Pero 
genera linen tc no ha habido nunca "r upturn” porque es condition previa la 
verdadera amistad para que la in urmu ration ctimpla su Jin; y esto no es cos a 
facil y corrieme. Es digno de not arse que a quel que resuelve la am is tad en 
im dar que no es un dar-se, no cs amigo; el amor es don, pero es don de si, 
no es un simple dar. Aun quien da o hay a dado mucho sin dar-se, no ha sido 
id es amigo porque no se-da. En estc case, la tnurmuracion no produce la 
“ruptura” tie nada porque no existe nada, es cierto; pero a is! a mas, rercena 
tod a relation cori el prtijimo, como no sean las relaciones negativas de detes¬ 
tation e intransigencia absolutas, 

Pero sigamos el analisis- Tan to el murmuiante como cl oyente no tienen 
paz. Contra die tori ainente a lo que cree el vulgo, el que esta desoladoraniente 
solo, aislado y aislante, no esta en paz ni liene sosiego porque al romper toda 
relation eseneial con el tu (al que se mira ya como un intondicional, ya como 
tin contrario) de una murmuracibn Sahara a la otra y de esta a la otra y de 
csta a la otra aun en contradiction ton las anteriores y asi indefinidamente, 
constuntememe agitado, sacudido, eiuristecido, desolado. For cso, el autor del 
Eclcsiastico, que no solamente era inspirado si no un pro! undo conocedor del 
hombre, dice: “El que la escucha (a la lengua del terceto) no tendra sosiego, 
ni tampoco encontrara un amigo con quien consolarse” (28, 20). Asj pues “el 
de dos Ienguas” o el “bilinguis” como ie llama Santo Tomas, o ci oyente (que 
al cabo es su vfetima), estan “frente” al projimo el que se com porta como 
"mirada” hostil que se introduce en mi campo (intocable), es mi “rival”, mi 
“competidor” que quiere instrumentalizarme, nadificarme, robarme, o con len- 
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guaje sartriano, que quiere reducirme a ser su para-si. Rapina del otro sobre 
mi alma, mirada que me reduce a soledad, a desasosiego esencial. Por eso, 
tanto para el murmurante como para el oyente, el prdjimo es el Infierno. Y 
el infierno, para el cristiano precisamente, es lo contradictorio de la relacidn 
con el tu tanto humano como divino. Para el cristiano asumido por el amor 
proximi (que es amor Dei), la plenitud de su vida (no lograble en la inma- 
nencia del mundo) es la ciudad celeste hecha de relaciones esenciales. Para el 
aislado y aislante (murmurante y oyente) ya el infierno esti aqui. Lo lleva 
consigo. El Infierno, para el, son los demas. 


ALBERTO CATURELLI 
De la Universidad de Cdrdoba. 



NOTAS Y GOMENTARTOS 


EL SER Y EL ESPIRITU (a) 

Por su mctodo y onentacibn esta obra del P. Marc se ubica en la corriente 
fiiosblica del P. Marcchal, bien que con 3a improMa original de su vigoroso 
espiritu. 

Tod os los esfueivos de M. comergen a im acto central de la vida de la 
inteHgenria: el juirio; a analfrarlo ron tin mctodo fenomenologico * en nn sen- 
tido amplio, sin "epojes" o "reducciones” arbitral'fas v delormanics de su ob¬ 
jeto, para penetrat v desentranar, en un segtindo momemo, mediame uti 
desarrollo dialectico, las exigendas ontologicas de ese at to, tan to por parte del 
sujeto —Psicologin— como por pane del objeto —Metafisica—* Vale dedr* la 
meditaciun iilosofica de M. parte de una experiencia romun no cientU'Ua 
—la que cuaiquier hombre puede experimental*— tie un acto tie intehgencia, 
convenientemente elegido, en que de algtina manera esta presente todo el 
iiombre y todo ei espiritu, aun el Absolute, y a la vez todo el scr, aun el 6ci 
Divino. Frente a ese hecho, el metodo coraporta dos mementos: 3) de andlists 
fenomenologico, de observation empty ica — tomando esta pa labia en un senudo 
amplio, que compretide tambten los hechos de la vkla espiritual— de todo io 
que el encierra, y 2) otro de penetration o de-velacion oniologica, mediante 
un desarrollo dialectico —vale detir, mediame Ja actwidad eslrictame?ite inie - 
lectual- que tiende a desemranar todo io que el implica y supone. 

En Psychologic reflexive, partiendo del analisis del sujeto, presente ert el 
acto del juicio, iVL estruaura una Antropologia fiiosofica; y, luegu, en Dialec- 
tique de l’Affirmation, partiendo del analisis del objeto, presente tambien en 
el juiciOt elabora una Metafisica; asi como, partiendo del anahsis del acto de 
obrar iibre, desen volvio, mas tarde, la Moral, con la cual dio tennino a su 
Tratado Fdosblico. 

Siempre fiel a su mctodo reflexivo-dialietico —es decir, de experiencia, en 
un sentido amplio, e in tel igenera— en esta nueva obra M, vuelve a central' su 
meditation en el analisis del juicio, a fin de desentranar tod as las ricas impli- 
cuntias, que tan to de parte del sujeto como del objeto encierra, para encon- 
liar asi simuhaneamente dados, el ser y el espiritu y detenninar sus mutuas 
lelaciones. 


(a) L’ETRE ET L’ESPRIT. por Andre Marr t S. L, 197 p^gs., Dcsclce dc Brouwer, Pa- 
rfs-Louvain, 1958. 
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El metodo adoptado tiene mucho de Hamelin y de la escuela idealista 
[rancesa; y consiste en la observacidn inmediata de un hecho de conciencia, 
del juicio, en este caso —reflexion— tal cual es, sin las mutilaciones arbitrarias 
de la trascendencia del ser, implicada en la inmanencia del espiritu —la pre- 
sencia del espiritu es presencia del ser, afirma una y otra vez M.- que hace 
el idealismo; y en el desenvolvimiento dialectico del mismo para desentranar 
toda la Ontologia, que estructura y fundamenta tal hecho — dialectica —. 

“El ser, dice M., es aquello por lo cual cada ser es d entre oiros segun su 
naturaleza o esencia; es aquello por lo cual cada uno hace ado de presencia'*; 
o de otro modo: “todo aquello que es individuo o en un individuo segun que 
su naturaleza lo demanda”. “La idea del ser no es la de algun ser en particu¬ 
lar, sino aquella de todos los seres segun las relaciones que los une entre si 
segun sus naturalezas. Asi mismo la idea de espiritu no es la de algun espiritu 
en particular, sino la de todos los espiritus segitn las relaciones que los unen 
entre si segun su naturaleza (Pdgs. 116, 131). 

Pero el ser no puede darse sin el espiritu; asi como el espiritu sin el ser . 
“En efecto, afirmando el objeto en el ser. el cognoscente no lo puede colocar, 
sin colocarse a si mismo como afirmante. Afirmando la verdad, la realidad 
de alguna cosa, el afirma tambi^n necesariamente a si mismo, en tanto el torna 
partido para ellas. Este poder de autoafirmacidn, de autoposicidn lo caracte- 
riza bien fundamentalmente, puesto one constituyendo el objeto conocido en 
acto de ser conocido, £1 se constituye, se reconoce a si mismo en acto de ser 
cognoscente. En esta distincidn de suieto y obieto, un acto de ser es comun y 
propio a los dos; y es aquello por lo cual cada uno es ser” (pdg. 107). “La 
idea del espiritu, que no es un trascendental, es necesario a los trascendentales 
("verdad, unidad v bondadl, pero al mismo tiempo estos trascendentales reve- 
lan al espiritu su propia dimension. Como la idea del ser se extiende a todo 
y lo comprehende todo, asi el espiritu, al menos por su inteligencia y su vo- 
luntad, puede llegar a ser todo. Ha nacido para comprehenderlo todo v para 
amarlo todo. No se puede comorehender a si mismo sino en funcidn del ser. 
<jC6mo, pues, seria de maravillar aue la idea del ser se de-vele al espiritu, 
puesto cue ella es su obra, el fruto de su acfividad v de su pasividad en con- 
tacto con el dato, es decir, de su acogida para romn^enderlo? ;Que puede 
haber de paradojal en que el espiritu se reconozc^ ^ Ei idea de ser, aue es 
la de la presencia, de la presentadon, puesto one el acto propio del espiritu 
es el de la presencia de espiritu? Una com unidad de presencia, un surgim ien- 
fn en la presentadon aue une el ser y el espiritu y one hace aue ellos se reen - 
cuentren para su manifesiacidn. El espiritu es el ser que se apercibe de la 
presencia de los seres y de la suya propia; se la representa”, (pag. 130). “Si el 
ser es dado como una pur a presencia , y el espiritu como acto de presencia de 
espiritu, el metodo exige aqui colocarse en este acto de pura presencia sub-ya- 
cente a toda representacion, a fin de retomar la relacidn de las representacio- 
nes con este acto de presencia en el acto de presencia de espiritu. Como este 
acto es algo enteramente primero y el residuo de todo acto de conocimiento, 
no puede £1 ser demostrado por alguna cosa anterior. [. ..] El medio de pro- 
barlo consiste ante todo en mostrarlo, en dejarlo ser, en tomarlo, en acogerlo, 
tal cual es tanto en si mismo como en nosotros” (pdg. 109). 

La tesis central de M, consiste, como se ve, en tomar conciencia de que 
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el ser y el espiritu son a la vez en el acto de presencia de espiritu o, en otros 
terminos, de que el ser esti dado, presente, en el acto mismo de presencia del 
espiritu; y que el ser, a su vez, supone y se revela unicamente en la presencia 
del espiritu o mis brevemente, que ser y espiritu se implican mutuamente y 
se dan simultineamente en el acto dnico, del juicio o presencia de espiritu. 

Por eso mismo, verdad objetiva y certeza o seguridad del espiritu en la 
aprehensidn de aquella, son tambien simultaneamente dadas. 

Como se ve, M. tiencle a situarse en esta obra en el punto inicial de la 
filosofia, en que espiritu y ser —inmanencia psicologica y trascendencia onto- 
logica— se encuentran para fundamentar as! el valor real del conocimiento 
—el realismo gnoseologico— y desde esta sdlida base, elaborar, por el lado del 
espiritu, la Antropologia, y, por el lado del ser, la Ontologia. 

Pero el ser como el espiritu son de si el Acto puro, en quien ambos se 
identifican. Si, pues, se dan limitados y hasta escindidos —el espiritu finito 
del hombre y el ser de la naturaleza, sin conciencia o espiritu— es porque se 
realizan como participacidn del Ser-Espiritu inparticipado, necesariamente im- 
plicado y presente, por eso, en todo acto de espiritu y de ser. 

El autor ha llegado a la demostracidn de esta tesis de integracidn del ser 
y del espiritu, a trav^s de un largo y brillante cainino hislorico de las grandes 
corrientes filosoficas, en que las posiciones unilaterales —como las del raciona- 
Usmo mecanicista de Descartes: alma y extension, y del pensamiento como 
pura creacidn inmanente v relacionante de los diversos idealismos — son preci- 
sadas y tamizadas valorativamenfe en su autentico aporte y, de este modo, 
incorporadas a su propio pensamiento, previa liberacidn de sus limitaciones 
v deformaciones, introduce das desde un comienzo en la adopcidn del propio 
metodo. De este modo, las diversas concepciones filosoficas, sobre todo el idealis* 
mo en su corriente francesa, son aprovechadas en sus finos analisis de la concien- 
cia, los cuales logran asi toda su fecunda proveccidn al ser desarrollados en 
una perspectiva. realista, sin cercenamientos arbitrarios. El Espiritu v Ser ab- 
solutos, perfectamente identificados en el Acto puro real, esti mis alia del espi¬ 
ritu y del ser finitos, pero intimamente presente a estos y dando cuenta del ser y 
del espiritu finitos del hombre —de la persona, de la sociedad y de la comu- 
nidad, propias del espiritu—. Todas las grandes verdades descubiertas por el 
andlisis de la conciencia, llevado a cabo por los grandes sistemas filosoficos, 
del idealismo especialmente, pero dislocadas y deformadas por su actitud me* 
todoldgica, son puestas en su justo punto y desarrolladas en todo su ambito, 
logrdndose asi una orgdnica y cabal aprehensidn del espiritu y del ser en toda 
su jerirquica realizacidn, desde el Acto puro — en que Ser y Espiritu se iden¬ 
tifican realmente en su mismo Acto— hasta el ser y espiritu o persona finita, 
en que tal identidad es solo intencional, integrando en la unidad del acto , la 
dualidad real del objeto y del sujeto , bien que de parte del espiritu finito su 
presencia en el acto de la inteligencia —concretamente, del juicio implica a 
la vez presencia del ser. 

Tal el denso contenido de este libro, expuesto, desde el comienzo al fin, 
con aguda y brillante inteligencia. 

La obra hubiese ganado en vigor filosofico, si el autor la hubiese aligerado 
un tanto de las largas referencias historicas — muy valiosas en si mismas— y se 
hubiese dedicado a ahondar, precisar y fundamentar con mas rigor algunos 
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puntos centrales de su tesis. Por ejemplo, no aparece claro si el ser implicado 
en “la presencia del espiritu” es aprehendido inmediata e intuitivamente, sin 
acto alguno de inteleccion, a la manera agustiniana —como de diversa manera 
lo defienden Rosmini, Piccard y Sciacca— o si es realmente de-velado en su 
seno por un acto reflexivo de inteleccion. Si bien parecerla lo primero, de 
todos modos la gravedad e importancia de este problema fundamental gnoseo- 
ldgico, haria necesaria una mayor detencion y precision en la solucidn del mismo. 

En todo caso, la aprehensidn inmediata del espiritu o del alma por si 
misma, por su mismo acto substancial, de una manera intuitiva, sinun acto 
intelectivo distinto de aquel, vale decir, la tesis agustiniana restaurada por los 
autores recien citados y a cuya posicidn pareciera reducirse la de M., la juzgamos 
inaceptable. Hay si una aprehension inmediata del espiritu en todo acto in¬ 
telectivo; pero es en dste en donde el espiritu revela a si mismo, su presencia. 
Sdlo el Acto Puro es por si mismo “Acto de Inteleccidn de la propia Intelec- 
cidn”, intuicion substancial y existencial de si. En todo otro ser, cuya esencia 
no es la existencia, el acto de aprehensidn de si se realiza con un acto accidental 
distinto del substancial. 

Tambi£n el tema central de 1a. obra: la identificacidn real y formal del 
Espiritu y Ser imparticipado en el Acto puro, raiz ontologica desde la que toma 
sentido la correspondencia e implicacidn de espiritu y ser en la persona Hu¬ 
mana , hubiesen merecido un analisis metafisico mas hondo y un desarrollo 
mds detenido. 

Con estas reservas, el libro de M. nos ofrece una vigorosa sintesis de 
todo su amplio y profundo pensamiento, desarrollado en sus obras anteriores, 
sintesis que es alcanzada mediante una articulacidn organica del espiritu v del 
ser , de la Antropologia y de la Ontologia, como un esbozo de Gnoseologia , 
punto de partida de la Filosofia, sdlidamente cimentado. 

La obra esta editada en un elegante y bien impreso volumen. 

OCTAVIO NICOLAS DERISI 


LA PRUEBA DE LA EXISTENCIA DE DIOS “POR LA VERDAD” 
SEGUN EL PROF. SCIACCA 

NOTAS CRITICAS 


A veces se da a la filosofia eatolica el apelativo de filosofia oficial de la 
Iglesia, insinuando la idea de que esta exige a sus fieles junto con la profesidn 
de su dogma, no solo ya una teologia cerrada en un circulo insalvable, sino 
tambien una filosofia exclusivista y determinada en todos sus puntos. Es in- 
dudable que esta afirmacidn solo puede provenir de ambientes imprcgnados 
de crasos prejuicios v carentes en absoluto de verdadera informacidn. El pen¬ 
samiento filosofico catblico no se agota en el tomismo —v sabemos cudnta 
disparidad bulle bajo esta palabra— ni siquiera en la escolastica. Una prueba 
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acabada de ello es la filosofia del Prof. Sciacca, fervorosamente cristiana e iin- 
pulsada de un gran espiritu de libertad y amplitud. 

Es nuestra intencidn dedicar algunos parrafos a la exposicion de la prue- 
ba de la existencia de Dios por la verdad, tal como la presenta este ilustre 
filosofo italiano en su libro que aparecio traducido entre nosotros con el titulo 
de La Existencia de Dios (*). Por cierto que muchos puntos de ese estudio y 
el valor mismo de la prueba alii desarrollada seran puestos en discusion mas 
de una vez. Pero todo lector inteligente y ecuanime no pucde menos de afir- 
mar que se trata de un libro excepcional. Y esto aunque no fuera mas que por 
el desarrollo de la prueba de la existencia de Dios por la verdad, contenido 
esencial del escrito, esta llevada a cabo con una profundidad, precision y pro- 
lijidad sin precedentes. No cabe duda que el famoso argumento de San Agus- 
tin ha encontrado su forma y fundamentacidn definitiva. Sciacca lo prepara 
con el cuidado, solidez y primor con que el artista labra una a una las piedras 
de su catedral; y lo desenvuelve con la riqueza y amplitud de un tenia beetho- 
viano. Parcjo con la precision, cuidado y extensidn de la prueba marcha el 
vigor de la argumentacion. El autor, dueno y senor del discurso lo conduce con 
ferrea direccidn al termino prefijado. Los materiales se vuelven ductiles en 
sus manos. La claridad nace espontaneamente de la exactitud de expresidn, 
aun en los momentos mas arduos. En fin, si much as cosas excelentes pueden 
decirse de este libro, ciertamente excepcional, hay una que juzgamos no puede 
silenciarse: la mesura, el equilibrio que reina en todas las paginas. Es grande- 
mente digno de encomio el autor que sosteniendo una posicidn poco compar- 
tida y notablemente original, se mantenga en ella con toda valentia y decision, 
pero a la vez con pleno dominio de si mismo, sin estridencias ni arrogancias. 
Ejemplo de moderacidn socratica transida de caridad cristiana. 

En el despliegue cue Sciacca bare de la prueba de la existencia de Dios, 
va desenvolviendo tambien como en un segundo piano toda una gnoseolofyia, 
V detras de ella aparece como esbo/ada una metaffsica. La existencia de Dios 
viene a ser la clave de toda la filosofia. Tntentaremos primero desenterrar la 
gnoseologia v luego sobre ella exnoner la prueba. Y tal vez desenterrar no sea 
termino del todo exacto, ya que no esta disimulada de ninguna manera. MLs 
bien queremos indicar que esta solo dada a propdsito de la pmeba, v segun 
esta lo requiere. Nosotros la colocaremos delante, y en cuanto sea posible de 
manera organica. 

Para situarnos en la gnoseologia de Sciacca es preciso recordar que es uno 
de los mds destacados representantes itali^nos del espxritualismo cristiano. El 
espiritualismo cristiano intenta ser una renovacidn actual del pensamiento 
de San Agustfn. Claro esta que no es esta su unica fuente. A traves de S. Agus- 
tin se abreva en Platon. Y aunque es tributario de S. Buenaventura y Rosmini 
—principalmente en Sciacca— no es un agustinismo exclusivista. Toma si, del 
obispo de Hipona las grandes directivas: la primacia de la verdad y del espi¬ 
ritu, su hondo acento humano y cristiano. Al mismo tiempo est£ condicionado 


(1) LA EXISTENCIA DE DIOS: Michele F. Sciacca. Pr61ogo de Manuel G. Casa?. Trad, 
de David Lagmanovich. Ed. Richardet. El presente libro no s61o expone el argumento de la 
existencia de Dios basado en la verdad sino tambien el que se apoya en la vida moral, y en 
el deseo natural de beatitud. La traduccidn es correcta y clara, 



La Prueba de la Existencia de Dios. .. 


123 


por el pensamiento moderno y contemporaneo al que quiera dar una respuesta. 
Y as! muchas veces toma su tematica de la filosofia presente. 

Esta referenda a las raices agustinianas de Sciacca, aunque somerisima, 
es imprescindible para explicar su gnoseologia. Sabido es que S. Agustin to- 
mando elementos de la filosofia neoplatbnica, construye su propia explicacidn 
del fendmeno cognoscitivo, cuva fase culminante remata en la teoria de la 
Iluminacion. Sciacca revive eri nuestros dias el pensamiento de San Agustin. 

La existencia de la verdad en el hombre es algo indubitable e indestructi¬ 
ble. “Toda tentativa de poner en duda la verdad de los principios de juicio 
resulta irracional (y visible). . . ” ( 2 ) (p. 64). Este es nucleo central, el dato pri- 
mario y roca viva en la que se sustenta toda la teoria. Esta evidencia nunca es 
perdida por el hombre, ni en el mas crudo escepticismo, ni er la mas aguda 
posicidn critica, ni siquiera en los casos de demencia (p. 65^ como que es su 
nota esencial v constitutiva. Negar la existencia de la verdad en el hombre es 
negar su misma naturaleza: “negar el pensamiento es negar al hombre y hacer 
que se asemeje mis a las plantas que al hombre que es. Y niega el pensamiento 
quien niega el conocimiento de la verdad: un pensar que no sea un pensar 
la verdad... es un no pensar; y el hombre que sea un no pensar la verdad 
es un no hombre” (p. 118). 

La verdad presente en el hombre esta constituida por lo oue llamaba 
Rosmini la “idea del ser”, y los primeros princioios. Pensamos que por idea 
del ser viene a entenderse el primer principio —de identidad o contradiction—. 
Los otros principios que forman el tesoro de la verdad, no son mencionados 
en particular, excepto el de causalidad, que lo es a modo de ejemplo: “el 
principio de causalidad, como todo principio fundamental de iuicio es una 
verdad por si misma y fuente de otras verdades racionales” ip. 78V En nota sobre 
esta afirmacidn se advierte: “Queda por examinar y probar si los principios 
fundamentales no estan implicados en una unica intuicidn primitiva”. 

Constatamos que los primeros principios, la verdad fundamental v prime- 
ra, son el objeto propio de la mente, de la inteligencia : “Las verdades son 
objeto de la inteligencia, presentes a ella. La mente las ve en si misma, las 
descubre dentro de si... constatamos que estan en nosotros, presentes a nues- 
tro espiritu, intuidas directamente por el, puesto que son su objeto ineligi¬ 
ble” (p. 57). Ademas de la inteligencia o mente, “cuvo objeto es la verdad, el 
total de los priucipios intuidos” (p. 92), poseemos la razon. La razon es dis- 
cursiva, “establece nexos y relaciones, formula juicios y construye el discur- 
so” (p. 57). Pero su actividad versa sobre lo dado en la experiencia. Ella cons¬ 
truye a verdad humana, el conocimiento del mundo experiential, las relacio¬ 
nes fenomenicas (p. 91). Pero “la razdn es universal, en el sentido de ser capaz 
de juicios universalmente validos” (p. 93), “emite juicios verdaderos” (p. 91). 
Esta universalidad y necesidad de los juicios de la razon, <ide donde proviene? 
No ciertamente de la misma experiencia, siempre finita y contingente, sino de 
la “luz de la razon”, “de la verdad, que es su objeto; por ello si se la priva a la 
razdn de su luz, cesa de ser universal y necesaria como organo cognosciti- 


(2) Citamos siempre el libro de Sciacca, segun la traduccidn antes indicada. 
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vo” (94). Esta luz de la razon no es mas que la idea de ser, los primeros prin- 
cipios de la integilencia que vienen a iluminar la razon. Los principios de la 
inteligencia son conocidos tambien por la razon. de acuerdo a bstos ella se mueve 
y los aplica a la experiencia. Asi los principios son por una parte objeto propio 
de la mente y por otra, norma din arnica de la razon. La razon se mueve puesto 
un ojo en la verdad de la inteligencia y otro en la experiencia. No es la luz 
de la razon un a priori kantiano, pero si algo que no proviene de la experiencia, 
sino de algo superior, de la interioridad del espiritu. No hay inconveniente 
desde luego en afirmar que el juicio sobre las cosas tiene un cardcter sintetico. 
De aqui que en esta concepcibn “la abstraction a partir de las percepciones 
presupone ya los principios fundamentales, como instrumentos que permiten 
abstraer de los seres contingentes y finitos cuanto tienen de universal y ob- 
jetivo” (p. 79). 

El fenbmeno cognoscitivo se estruclura, no desde abaio, desde el dato dado 
al sentido, sino desde el espiritu, desde su verdad, v de aoui desciende hacia 
las cosas. No se trata, con todo, de un idealismo critico o trascendental, a los 
one Sciacca verdaderamente tritura. La verdad, nos dice siguiendo siemprc a 
S. Agustin, es algo superior al hombre. No puede fundarse en bl, por esencia 
finito v mudable. El hombre es por y para la verdad, pero no es la verdad. 
El idealismo trascendental desemboca con lborica coherencia tan to en el emni- 
rismo positivista como en el nihilismo de cierto sector de la filosofia existencia- 
lista. Si el hombre es la verdad la verdad anda muy cerca del absurdo y de 
la nada. 

La presencia imbatible de la verdad no es inmanencia de ella en el hom¬ 
bre. La verdad one no puede denender del hombre ni de las cosas por su 
radical finitud, sblo puede proceder de Dios. El es ouien la comunica, quien 
la derrama en la mente. De El proreden los principios de la inteligencia. La 
intuicibn central del platonismo debe ser mantenida: “Platbn, el metafisico 
de la Idea, es el padre de la metafisica de la verdad” (v. 100b Las ideas son el 
el objeto inmutable de la mente. Y, en primer luear, son obietivas, bnticas, no 
meras formas funcionales o momentos de la evolucibn dialectica. “Las ideas 
se conocen como un objeto dado, lo inteligible es un dato obietivo” (p. 100b 
Por esto se apela a esta posicibn idealismo trascendente”, “linico idealismo 
autbntico, y como tal el unico verdadero realismo” (p. 63). La caida por la 
pendiente ontologica pareceria inminente. Sin embargo, Sciacca no muestra 
ninguna intencibn de reeditar ningun ontologismo: “La verdad intuida por la 
mente humana no es la verdad en si o Dios ( aun cuando es similar a 
ella” (p. 113). Se trata de una donacibn, de una participacion de la verdad 
divina a la mente creada. Hay solo una relacion analbgica entre nuestra verdad 
y la divina. Aquella es solo un reflejo de Dios (p. 114-115). Asi el cardcter 
propio de la idea esta equidistante de la finitud humana — idealsimo critico 
o trascendental— como de la infinitud divina —ontologismo—. Lo tipico de 
la idea y verdad, su interioridad respecto de la mente, implica un modo de 
presencia que conviene destacar. La idea — Sciacca habla en particular de la 
existencia de Dios— no es “representativa” sino “presentativa”: Es decir, algo 
directa e inmediatamente intuido por la mente. Se excluye sin ambages la 
mediacibn de los conceptos. Estos solo tienen razon de ser en el conocimiento 
de las cosas que estan fuera de mi. “La inteligencia no se representa la verdad. 
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sino que estd presente a la verdad” (p. 78). Esto, sin embargo no lleva consigo 
una patencia clara y absoluta de la verdad, por lo menos en un principio. 
Sciacca nos habla de una “presencia oscura y operante” (p. 50), de “una nocion 
tan oscura y confusa como se quiera” (p. 44). Pero de esta primitiva semioscu- 
ridad proviene toda la claridad del conocimiento: “el presentimiento de lo que 
antes se expresaba secreta y, coniusamente se traduce en* terminos discursivos” 
(p. 165). Existiria entonces, un proceso por el cual, la razon iiuminada por la 
rnente retornaria sobre esta misma para clarificarla en terminos conceptuales. 
En un primer momento las ideas no serian ideas en un sentido aristotelico que 
las hace sinonimas mas o menos de nocion, concepto o representation intern 
cjonal, sino ciertos entes inteligibies de por si interiorizados, “presentes” en 
ei espiritu. 

l^a idea no esta depositada, alii en el fondo del alma, de una manera 
innata e inerte. Su presencia es actual y activa. La idea es dada por Dios a la 
mente como principio motor de todo el ienomeno cognoscitivo, que va de la 
intuition de la verdad a la sintesis de la experiencia. La verdad divina que 
nosotros participamos es no solo modelo ejemplar, sino ademas principio eii- 
ciente de nuestro conocimiento. Las verdades que intuye la inteligencia no 
es un reilejo mecanico en el espejo —la imagen del arbol en el agua— de la 
Verdad Absoluta, “sino de un acto creador (eticiente) que deja trazas de si en 
la criatura; es una cosa creada pero viva y viviente, operante e iluminadora, 
generadora de la actividad racional, es decir, de verdades segundas” (p. 77). 

La prueba de la existencia de Dios por la verdad que nos da Sciacca, se 
encuentra inviscerada en esta gnosologia. Advirtamos antes de todo, que el 
autor aiirma que no desconoce el valor de las otras pruebas tradicionales. Esta 
afirmacion nos parece muy relativa: el argumento ontologico (S. Anselmo) 
es reducido a la prueba por la verdad, el argumento cosmologico -las cinco 
vias de Sto. Tomas— debe apoyarse necesariamente sobre la misma so pena de 
carecer de verdadera validez. 

Huelga decir que la argumentation, como la gnoseologia eu la que va im- 
plicada, es decididamente agustiniana. La simple lectura del libro II del Libero 
Arbitrio, serviria para demostrarlo, y el comentario que a la misma hace Gilson 
cn su introduction a l’estude de St. Agustin, chap. 11, nos daria la evidencia 
de un completo paralelismo. 

La prueba por la verdad esti desarrollada en dos amplios y densos capi- 
tulos. Omitiendo las derivaciones secundarias que hace ei autor a lo largo 
de ellos, tratamos de seguir sus pasos mas significative. El capitulo primero 
expone que se entiende por Dios, de donde nace la pregunta por su existencia 
y de donde debe partir la respuesta: “La pregunta nace del hombre mismo 
y del mundo en que vive, vale decir de la realidad existente” (p. 20). El horn- 
br advierte la finitud tanto de su existencia como de su pensamiento y libev- 
tad, <{De donde entonces, proviene el ser, la conciencia, las normas que ligan 
la libertad? “Tales reflexiones bastan para que el hombre formule la siguiente 
hipbtesis: existe un Ser o un Principio inteligente... trascendente... existen- 
te por si mismo.. . es decir, Ipsum Esse Subsistens, y luego principio de todas 
las cosas, del orden del pensamiento y de la voluntad, como del orden de la 
naturaleza.. .?” (p. 22). Hay por lo tanto una real condition humana que 
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hace urgir la hipotesis de Dios. En seguida se subraya con todo £nfasis agusti- 
mano que: “el espiritu y su contenido de verdad son las maximas condiciones 
que dan origen a la hipotesis Dios” (p. 29). Es convenience partir de aqui, 
pues es el da to real mis rico y complejo. No se excluyen los datos materia] es 
y sensibles, con todo, eilos solos serian insulicientes. La hipotesis surge de ellos 
cuando yo reflexiono sobre ellos. No es el mundo material el que plantea 
el probiema, sino el mundo convertido en objeto de pensamienio. Probar la 
existencia de Dios a posteriori no quiere decir que se haya de probar necesa- 
riamente tomando como da to inicial el mundo material. En todo caso la prue- 
ba que solo parte de aqui arribaria a la nocion de Causa Primera o Arquitecto 
Supremo, no al concepto de un Dios personal, Creador, Providente, cuya exis¬ 
tence es lo que principaimente desea probar la conciencia humana (p. 50-32). 
Por eso: “puesto que debo partir para la demostracion de la hipotesis Dios 
de los datos reales iinitos o de uno de ellos me parece extreinadamente con¬ 
venience escoger como punto de partida ese ente real finito que es (como 
todos los seres existences), vive (como todos los que de ellos son organismos) 
y piensa (como es su privilegio) y que en consecuencia suma en si mismo todas 
las categorias esenciales de lo real linito” (p. 38). Ademas: “la vida de la in- 
teligencia comporta tal riqueza de experiencia y de valores (cognoscitivos, mo¬ 
rales, esteticos, religiosos) que todo el mundo tan to iisico como biologico, que- 
da en su comparacion disminuido”. 

El valor supremo que encuentra en si mismo el hombre es la verdad. Esta 
es lo que la constituye tal, la que posibilita la vida misma de su espiritu. La 
vida de la inteligencia, del discurso, de la razon solo se explica y hace inte- 
ligible por ella: “es evidente que si el hombre no conociese verdades y fuese 
incapaz de juicios verdaderos no podria demostrar nada, ni siquiera lo inten- 
taria...” (p. 41). Pero aqui surge el probiema —que es a la vez el probiema 
del fundamento metaiisico del conocimiento— estas verdades primarias que 
el hombre halla en si, <£de donde provienen?. ^Son producto de la mente, “pues- 
tas” por ella o tan solo por ella descubierta? Cogito, ergo sum, pero ni el 
cogitare, ni el esse se explica por si solos, puesto que no son absolutos e infi¬ 
ll itos. Pensamiento y ser, si, pero limitados. <jDe donde soy yo un ser que pien¬ 
sa. ..? (p. 44-45). 

Esta pregunta es el eslabon entre el capitulo primero —la hipotesis— y el 
segundo —la respuesta— la prueba por la verdad. En el apartado primero de 
este segundo capitulo se desenvuelve la argumentation. Base inmediata de ella 
es, como acabamos de ver, la existencia inconcusa de la verdad en la mente 
humana. Nos preguntamos por el origen y procedencia fontal de esa verdad 
en el hombre. Para dar una respuesta satisfactoria examinamos el juicio y 
distinguimos en el: “a) un sujeto pensante; b) un dato a juzgar; c) normas o 
principios en base a los cuales la razon juzga” (p. 52). La verdad de los juicios 
depende de los principios del juicio: “No bastan para que haya juicio la reali¬ 
dad del pensar que juzga y la realidad de la cosa a juzgar: son necesarios los 
principios del juicio. Ademas: la verdad del juicio no reside ni en el sujeto 
que juzga, contingente y finito, ni en la cosa sometida al juicio, tambi^n ella 
contingente y finita. . . reside en los principios segun los cuales el sujeto juzga 
a la cosa. Luego hay juicio verdadero y valido objetivamente cuando la razon 
se sirve para juzgar de reglas y principios inmutables, necesarios, universales” 
(p. 53). El autor, para darn os su respuesta, que nos hara desembocar en la 
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Verdad eterna, expone aqui gran parte de su propia teoria gnoseologica, se- 
gun la hemos dado antes separadamente. Recuerdese su doctrina sobre la pre- 
sencialidad de la verdad-idea en la mente, de la distincion entre la mente y la 
razon; de la luz de la razon o principios que la informan. El inteirogante se 
cierra concreta y mtidamente sobre la procedencia de la verdad que intuye la 
mente, primaria en el hombre y fuente de toda otra verdad para su vida cog- 
noscitiva. 

El interrogante ha provocado dos respuestas tipicas en la historia de la 
lilosoiia. El idealismo -critico o trascendental— que hace inmanente la verdad 
y los principios del juicio a la inteiigencia, en todo identificados con el espi- 
ritu humano; y ei empirismo, que intenta encontrar las normas de verdad en 
lo dado en la experiencia. Los parraios en que Sciacca recliaza la solution 
idealista y su evolution hacia el positivismo e historicismo son de una logica 
macisa y contundente. Empero, bajo lo que el denomina empirismo lacilmente 
se advieiten cosas muy dispares. JNo nos detendremos a aclarar esta ambiglie- 
uad. Solo nos atenemos a la consecuencia a donde llega el autor: la verdad esta 
preseiite en mi, pero no puede ser inmanente a un espiritu linito —contra el 
mealismo—. For otra pane es absurdo pensar que los principios y normas de 
verdad sean “cosas de experiencia —contra el empirismo”—. 

Una vez mas, se levanta la pregunta: ;de donde precede la verdad que esta 
en nn? La respuesta se encuentra en este razonamiento que resume todo cl 
esiuerzo anterior del lildsoio itaiiano: 

1 — La verdad que hallamos presente en el alma es una reaiidad ineligi¬ 
ble, es decir objeto de un pensamiento; no hay verdad sin un pensamiento que 
la piense. 

2 — Ahora bien, la verdad que la mente humana intuye es independiente 
de ella, como verdad es extratemporal y por tanto necesaria y eterna. 

3 — Por otra parte —y segun lo primero— si la verdad objeto de la inteii¬ 
gencia existe no puede ser tal sin que la inteiigencia la piense, pero como por 
ser eterna no puede no ser, liay una mente o un Pensamiento que la piensa, 
eterno como ella. 

4 —Luego existe una Mente absoluta e infinita que es la Verdad absoluta 
e iniinita, la Verdad en si y por la que es toda verdad, la verdad creadora. La 
que derrama e inlunde la verdad en nueslra mente (p. 68). 

Creemos que este es el parralo central a donde converge todo el esfuerzo 
del libro. 

Inmediatamente despues de la prueba se enlrenta a la objecion: existe 
aqui un transito del orden ideal —las verdades conocidas— al orden real —Dios 
existente realisimo-. 1 al objecion denotaria no entender en absolute el carac- 
ter de la prueba pues ella esencialmente parte del hecho realisimo de la pre- 
sencia de la verdad en la mente: “no se trata pues, de proceder de la idea de 
Dios a la existencia de Dios, sino del dato real que es la mente pensante finita 
y contingenle a la realidad absoluta de Dios” (p. 71). 

Contempiada en su estructura total la prueba se nos maniliesta sustan- 
cialmente apeyada en la verdad presente en el espiritu, y elaborada por la 
inteiigencia y la razdn: “hay que distinguir inteiigencia de Dios y razon de 
Dios” (p. 69). La verdad que la mente intuye es el reflejo divino de Dios en 
el alma. Tiene los caracteres —analogos— de Dios. No es Dios pero es incondi- 
cionada, necesaria, inmutable, eterna, creadora. .. (p. 70). “En consecuencia en 
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Ja intuicioii de esas verdad es imnutables y necesarias esta ya nnplicada la prc- 
senciu de Dios en cuanto la prescncta de esus verdades trs ya la presentia dc 
Dios en su iniagen" (p. 71). Peru esta presencia es impiicita y oscura. La razon 
da bora a partir de csa presencia la argumentation ) proceso dialectko, Pero 
en este mismo proceso esta la presenda viva y opera me de la verdad, sosnr 
niendoio ) dundole valor. ^Saber dc Dios es adquirir inteligenda de Dios, 
que es previa a la ratio y puede existir sin eila, y qne la ratio transcribe en 
tenmnos concept uales o discumvos, Jo qne jusumieiue es demostrar sobre el 
luii dame n 10 de la inteligenaa" (p. 75). 'May en toUo ente pens ante un teismo 
embrionario en cnan to en d osl;i present e la verdad, aiiu impiicita y oculta 
(y dedr verdad es dedr notion piimitiva y oscura tie Dios); bay un pensamien- 
io compendiado que se va huciendo mas explidto seguu d espnitu va adqut- 
liendo concienda tie la verdad que le es intenui " (p. 7b). Li esluerzo de la 
razdn printipalmentc consiste en demosnar por una parte que ia verdad no 
puede provenir ni del hombre ui de las cosas, y poi otia en coiistaLai la con- 
veniencia dc las a tributes de la verdad con los atributos divmos. 

Es mudias veces arduo para la imeligencia del hombre descitrar los mte- 
rrogantes del ser, descubrir his ontologicas ligatiuras de las cosas. Con todo 
podria dec use que es mas duro y iabouoso equivocurse, cuando el error ha dc 
tenet ios visas ue cohere) icia que exige tomo minimum ia razon. Ln este casO 
no se trata ya de seguir ei caniino del ser —aunque este sea a veces solo un 
rastro suiil—, sino de construir el tamino, un intento en cuaiuo cabe, de lor^ 
/ar ia realidad misma, Lo cuai supone un trabajo liuinico —piensese por ejem- 
plo en el esluerzo karma no— t A la post re la realidad se venga: muestra la 
incompatibilidad Jiasta dontie se la ha querido llcvar . . . Sinceramente pensa- 
mos qne el esluerzo gigamtsco dc Sdacca no logra su propdsito, l^ue a pesar 
de su elaboration esmerauLima su prueba de la exisLencia de Dios es insufi- 
cietite }', a ia consideration dc un audlisis detenido, muestra su iiuerna incom- 
patibi lid ad. 

Advirtamos que el argumento lal dial lo examinamos, de genuhia estirpe 
agustiniana no puede ton si demise el que proponen algunos tondstas — Gant- 
gou {^), MtJquart ( 4 ), p. ej.— con el misino nombre. Intentar equipararlos no 
nos parece leg it lino. Ambas pruebas parten del hecho inconcuso dc que en el 
hombre se encuenuan verdades independientes de el, hero para las menciona- 
dos tomistas estas verdades son tonsideradas como "panidpudasA De esta 
condicidn, a traves necesariameme del pmicipio de causalidad segun el doble 
proceso posible en la cuai ta via, se asciende al Lns Imparticipatum, en este 
caso a la Verdad Absolute 

La marcha del lildsolo italiano es muy dislinta. El prindpio de causal i- 
dad es otnhido o a io sumo desempena un pa pel muy secundario. i.a verdad 
de la mente es un iinpHcito equivaleme tic i7ios, verdad y Dios es Io mismo. 
Solo hay que de velar ia imageu. Ash la argumentacion no tiene senudo sino 
es apoyada en la prop I a gnoseologta de Sciacca: negada la ab trace ion me tail- 


(") DIKi: p SON EXISTENCE ET SA NATURE: Guv j ig^i-Tnsuiiigtx Edit. Beaudicsnc. 
Chap. Uh p. 2% y 

(4) EL EM ENT A PHILOSUPHIAE; E. X. Muquait. Edit. Biol. ms. Eon*, ill, p. 3PJ. 
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sica, que extraeria los principios de verdad, de las cosas; probado abuudantl- 
simamente que estos principios no pueden fundamentarse en el propio espiritu 
finito; constatado que estos principios, de manera irrebatible presentes en la 
mente, son absolutamente, necesarios, eternos, constatamos que convienen con 
la definition de Dios. No es extrano que a esa verdad se la llame iinagen, 
reflejo de Dios, la prescncia de Dios mismo en el alma. Que se afirme que 
pensar sea pensar en Dios. . . 

Cuanao se ha optado poi una posicion idealista la argumentation en 
cuestion tiene todo su valor. La critica a la inmanencia de la verdad, tal como 
la supone el criticismo o cualquier forma de trascendentalismo, dentro de la 
direction idealista, no deja otra respuesta: la verdad que no viene de la expe- 
riencia, ni del hombre, viene de Dios, y es su reflejo y su presencia en el es¬ 
piritu. Sciacca se propone convertir la option idealista en posicion lograda con 
el esfuerzo del raciocinio riguroso. Labor aspera y porfiada por la que se in- 
tenta negar la via humilde de la experiencia, romper el puente por el cual la 
verdad asciende “de” las cosas —si, finitas y contingentes— “hasta” la inteli- 
gencia. 

Este es punto crucial en el problema. Se nos dice que la experiencia no 
es poitadoia de los principios de verdad. Estos mas bien, se aplican a ella 
sinttiicamente por la razon, seleccionando lo que tiene aquella de universal y 
objetivo. Con todo el pensamiento no queda reducido a esta elaboration de 
la experiencia —como en Kant—, sino que la trasciende advirtiendo el valor 
absoluto y transfenomico de los principios. La actividad de la razon se mueve 
en un doble flanco: el que mira a la experiencia de la cual es “luz”; y el que 
mira a los principios por los cuales es iluminada y que a la vez desarrolla 
conceptual y dialecticamente. El principio de causalidad por ej., es estudiado 
por Sciacca en este doble aspecto. O mejor: se detiene en la consideration de 
la funcion de este principio como instrumento de la razon para entender y 
unificar la experiencia, como relation de causa y efecto entre los fenomenos, 
y consiguientemente como incapaz de conducinos a una Causa incausada. En 
este sentido Kant y Schopenhauer tendrian plena razon al negar verdadero valor 
al argumento cosmologico, basado en este esquema empirico (84-85). Pero por 
otra parte, se asienta que el Principio de Causalidad en si mismo, como puro 
principio es algo intuldo por la inteligencia, y por consiguiente tiene plena 
vigencia ontologica. 

Nunca la gnoseologia puede estar de espaldas a la metafisica. Por eso si 
ahondaramos hasta su ultima raiz en la doctrina de Sciacca no solo encontra- 
riamos elementos platdnicos en su teoria del conocer, sino tambien del ser, de 
las ideas y de la participation. 

El empirismo verdaderamente tal, nominalista y positivista bien puede ser 
rechazado airosamente diciendo que es ridiculo encontrar los principios de 
verdad como “cosas de experiencia”, unica fuente de conocer admitida por el 
empirismo. Pero si intenta dar este nombre a la doctrina aristottiico-tomista 
que asciende de la experiencia hasta los principios del ser, es obvio que no 
puede refutarse con tan simple llamado al absurdo. Se debe establecer, probar 
y comprobar absolutamente que la experiencia es siempre y para siempre de 
lo finito caduco y contingente, y que esto jamas puede contener la verdad 
eierna, inmutable y necesaria. “Las cosas poseen un grado de verdad o reali¬ 
dad (son por ej. mas o menos bellas) pero no poseen la norma universal con 
que la razon las juzga” (p. 56). Esta es la afirmacion, pero, aunque las cosas 
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s61o posean un grado de verdad y realidad, <mo puede la inteligencia captar en 
elks lo liecesario y absoluto? 

Es m£rito imperecedero de Platon el haber aquilatado y asegurado para 
siempre el concepto de Socrates sobre la ciencia como conocimiento de lo uni¬ 
versal y necesario. Pero si el pensamiento occidental acepto definilivamente 
esa aiirmacion sobre la naturaleza de la ciencia, no siempre estuvo de acuerdo 
sobre la explicacion platonica de esta necesidad y universalidad del conoci 
ifrfento cientifico. La apelacion a la Ideas, es un recurso tnuy expeditivo, pero 
sfe news antoja una renuncia al esfuerzo. El conocimiento es universal porque 
sii objeto es de por si extratemporal, y extracosmico, por consiguiente, nece- 
sario y etemo. La mente no debe mas que calcar en si esos modelos transcen- 
dentes y divinos. La Idea es la totalidad y la plenitud en su orden, plenamen- 
te ser y plenamente cognoscible (Pan te Ids on, pantelds noeton) ( 5 ). Los seres 
qtie quedan mas aba jo del “lugar celeste”, no son realmente lo que parecen 
seT, sblo participant es decir, imitan las Ideas. Es facil salvar las caracterlsticas 
del conocimiento cientifico elevando su objeto mis alia del flu jo escurridizo 
de lo sensible, y dotandolo a priori de absolutez e inmutabilidad. 

Para el aristotelismo-tomista las cosas son de otra manera. El agua no es 
algo agiiado, sind agua verdadera. El hombre es hombre y la pknta y el ser es 
ser. No se trata de una copia de un ideal superior. Lo que Tos seres que ve- 
dios en la experiencia Uo son mera imitation de algo, sino que lo ‘que son, lo 
poseen con propiedad inmediata y entitativa, es su us ha, su posesidn. La Idea 
se pulveriza y atomiza para entrar formalmente en los singulares. Pero esta 
posesibn formal de las propiedades por los individuos, no arruina la posibili- 
dad de la Ciencia, al cOntrario, la fundamenta. Puede el espfritu sumergirse 
en lo singular, eoncreto y finito, porque este no estd hecho de sombras o ima- 
genes sino de arrtbnticas realidades. Porque lo singular posee y representa un 
verdadero valor ontico, puede ofrecerlo a la inteligencia. 

En lo existeme actual la mente capta las necesidades Ibgrcas de la esencia, 
lo que debe ser, «s decir, los elementos implicados de una manera indispensa¬ 
ble para ser lo que se es. Se descubre el objeto inteligible como tal, destacan- 
do el piano ldgico ideal, neeesario e inmutable, sobre el iplano de la eixistentia 
actual, limitado y contingente. Ante el hombre, la piedra, o cualquier entidad 
de 5 ! ‘iftiiVerso, la inteligencia trata de penetrar lo que hace qde los ernes sean 
siempre y necesariamente lo que son, de ver sus elementos formates coitstitu- 
tivos. Estos como objetos inteligibles, seran inmutables y eternos, siempre se 
contemplardn como inexorablemente necesarios para el hombre, la piedra, etc., 
tales o cuales propiedades, antique los sujetos qUe las posean £st€n dbtados de 
una transitoria y fugaz existencia actual. 

Podria argiiirse ernpero, que aun en el caso en que se realizan las esen- 
cias en el piano de la existencia actual, no logran hacerlo de un tnbdo perfecto 
y plerio. Esto sucede de manera particularmente evidente con las perffccciones 
trascendentales. Por eso la inteligentia jamas podra extraer el concepto pleno 
y perfecto de las mismas, porque ellas mismas no lo realizan de forma absoltita. 

La gradation, el mis y menos On la participation de las perfeccidnes y 


(5) Siritesis clara y con abundante bibliograffa, sobre el problertia de la participaci6n 
pldtdnica, ptiede hallarse en el libro de C. Fabro: LA NOZIONE METAFI^ICA T)I PARLE* 
CIPAZIONE (Torino, 1950), p. 46 y sgs. 
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atributos es una realidad innegable, pero no es una piedra de escindalo para 
teoria gnoseoldgica aristotelica. No solo en el orden trascendemal, ni en el 
predicamental de ciertas perfecciones accidentales que consisten “in aliquo di- 
visibili”, sino en las mismas propiedades univocas que para el logico consist en 
“in aliquo indivisibili’', se debe admitir en la esfera de la existencia actual una 
gradacion o distribucion en diversos grados, un mas y menos. La observacidn 
es de Cayetano, apoyado en Sto. Tomas. En el De Nominum Analogia ( 6 ) se 
1c da a este fendmeno metafisico el nombre de Analogia secundum imequa- 
litatem. Decididamente nos dice Cayetano que las propiedades genericas al plu- 
rificarse en distintas especies se diversifican segun una mayor o menor perfec¬ 
tion, sin que esto obste a su esencial unidad. Una es la corporeidad de la 
planta, otra la del animal, otra la del hombre: mas o menos perfecta en cada 
una de ellos. Y esta gradacion dentro del genero, tal vez no habrla inconve- 
niente en extenderla a los individuos de la especie. Mas todavia: toda perfec¬ 
tion viene de Dios y esta en El sin lunite, siempre de manera eminente res- 
pecto a la participation creada, de manera que esta nunca realiza plenamente 
lo que representa de la esencia divina, ni aun en el caso de las especies-indi- 
viduo, que segun la teoria de Sto. Tomas, agotan toda participacidn posible 
en un solo sujeto. 

Esto es cierto. Pero no lo es menos que: sea en el orden trascendental, 
sea en el orden predicamental, siempre que se realiza una esencia, aunque sea 
en su ultimo escalon posible, se constituye con todos los elementos lormales 
que le son propios. Sino, no seria. Por lo mismo es tal con pleno derecho, y 
dentro de su limite tiene la plenitud esencial entitativa. El protozoario es un 
viviente real y autenticamente tanto como el animal mas periecto. No es una 
sombra o imagen de la vida, es vida. Si hay distintas gradaciones es porque 
ello es asi, por que el ser es asi. El ser es multiple, se predica y es de diversas 
maneras. Pensamos que en la esencial escision y multivalencia del ser radica 
toda la solucion. Escisidn que no lleva a la autonomia del ser f ini to respecto 
del Ens a se * sino que supone una dependencia total. La esencia de Dios, 
realisima y actualisima^ al ser contemplada por la divina inteligencia connota 
el ser posible, la posibilidad real de infinitas participaciones iinitas. El ser se 
abre de esta manera en el Ser actualisimo e inf ini to, y en el ser posible con 
sus innumeros grados. El ser es simpliciter diversum, multiple, fraccionado de 
por,si en la escala de mil modulos diversos. Y cada uno refleja autenticamente, 
tan autenticamente los infimos como los primeros, una virtuaiidad divina, 
son una participacion de Dios. Por eso todos autenticamente son lo que son, 
porque est&n todos apoyados en el ser de Dios, son de por si sus posibles par¬ 
ticipaciones. 

De estas consideraciones se desprende que, una realizacion actual de una 
esencia no solo finita, sino imperfecta en su propio genero, puede ofrecer un 
verdadero objeto inteligible a la mente, pleno y real, como participado y de- 
rivado de Dios. Esto es afirmar —y estamos en la antitesis de Sciacca— que el 
singular existente, concreto y contingente, contiene la verdad absoluta. Y 
porque la contiene puede darla. Y si puede darla el singular que esta al seryi- 
cio del hombre, en vital contacto con el, no hay por que pedir la verdad a la 
iluminacibn de Dios. 


(«) DE NOMINUM ANALOGIA: Card. Caietani, Uomae, 1943, ISap. I, p. 6. 
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En el fondo, se entrev£ el desequilibrio platdnico: el hombre que quiere 
nutrirse como los angeles de ideas puras. El espiritu que mira a las realidades 
terrenas como sombras evanescentes. 

“Notemos aqui que el problema de la existencia de Dios, como el probie- 
ma de la Me tails ica en general, debe partir de una critica previa al juicio. .. 
de una critica tal que la experiencia misma, lo real dado en la experiencia, 
profundizados criticamente quedan privados de su consistencia v metafisica- 
mente ininteligibles, si ese problema no se plantea y resuelve. En consecuen- 
cia el problema de la existencia de Dios se inserta en la raiz misma del problema 
critico” (p. 36). Es decir: el problema critico — y de el depende toda la me- 
tafisica— consiste en asentar sobre solidas bases el fundamento de la verdad, en 
dar una respuesta satisfactory a la pregunta por que los juicios son verdaderos. 
Para Sciacca esta pregunta solo la soluciona la existencia de Dios: “la existen¬ 
cia de Dios se inserta en la raiz misma del problema critico”. 

El valor universal y necesario de los juicios no depende ni de la propia 
inteligencia del hombre, ni de las cosas mismas, sino de la iluminacion de 
Dios. Por eso, negada la existencia de Dios se derrumba todo el edificio del 
pensamiento. El ateo, logicamente es el insensato, el que no puede pensar con 
coherencia. Por eso anterior a la prueba de la existencia de Dios por la ver¬ 
dad, no puede haber ningun juicio cierto racional como validamente demos- 
trado, “se debe partir de la previa critica del juicio”, critica que solo resuelve de 
modo satisfactory dicha prueba. De aqui, por ejemplo, que el argumento 
cosmologico de la existencia de Dios, sino se apoya en la demostracion por la 
verdad, hecha anteriormente, no tiene valor: “La demostracion o cadena de 
razonamientos —que parte de la realidad material exterior al hombre— se sirve 
de normas o principios que considera verdaderos, vale decir objetivamente 
validos —por ej. el principio de causalidad— y aptos para garantizar la veraci- 
dad del discurso. Pero el servirse de tales principios implica dar por resuelto 
el problema ya senalado del origen de las verdades de que es capaz la mente 
lrumana... Luego el punto de partida de las cosas materiales presupone el 
que nosotros hemos escogido” (p. 42). 

Pero, fino estamos aqui ante el circulo vicioso en el que con tanta fiecuen- 
cia — jsi no siempre!— caen las crideas al juicio? Para fundamental' la verdad 
del juicio se ha de demostrar que viene de Dios. Y para demostrar que viene 
de Dios, se debe demostrar, como trata de hacerlo Sciacca, que no viene de la 
misma inteligencia, ni de las cosas. Cabe preguntar: <ique valor tiene esa de¬ 
mostracion si no es sobre el fundamento aceptado implicita pero previamente, 
del valor del principio de identidad, contradiccidn, razon suficiente, etc.? An¬ 
teriormente a la llegada al termino de la constatacion de que esos principios 
no vienen del espiritu finito, ni de las cosas conocidas sino de Dios ; la inteii- 
gencia ya atribuye valor pleno a esos mismos principios, puesto que los usa 
con confianza para lograr su intento. 

La peticidn de principio es manifiesta. Y por otra parte nos parcce inelu- 
dible caer en ella cuando no se acepta un sano realismo. 

No sin razdn Sciacca llama “enigmatica” la presencia de la verdad en la 
mente humana. La verdad no es Dios, es un efecto suyo que lo refleja. Pero 
tampoco es una idea, una especie infusa, ni una serie de ellas en orden a un 
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juicio. Tampoco se nos dice que sea el mismo acto cognoscitivo. Es algo pro- 
ducido por Dios que al c'ontener y ser la verdad creada represents a Dios. 
Verdad presentada directamente al alma, intuida por ella, presente a ella sin 
la mediacidn de conceptos. 

Cierto que resulta dificil, por buena voluntad que se ponga en ello, con- 
cebir esta presencia de la verdad. Para huir del ontologismo hay que negar 
que esta verdad sea Dios mismo o sus divinas Ideas. Tampoco es la verdad 
de las cosas conocidas en si mismas —si asi fuera se vendria abajo toda la ar- 
gumentacion contra el empirismo. No esta constituida por representaciones 
intencionales o conceptuales de una verdad o de otra, de Dios o de las cosas. 
Ante estas exclusiones no puede menos de surgir la pregunta: <*que genero de 
verdad puede ser esta que sea y contenga la verdad, sin ser la realidad o ver¬ 
dad ontoldgica misma, ni representarla en conceptos? Advi^rtase que no hace- 
mos cuestidn aqui de la posibilidad de un conocimiento inmediato e intuitivo, 
sin mediacidn de nociones conceptuales. Lo que debe exigirse en ese caso es 
la presencia de la cosa en su propia realidad. Pero no estando presente lo 
conocido en su ser actual, ni en su representacidn conceptual, <jque otra mis- 
teriosa entidad puede desempenar el papel unitivo entre el sujeto y el objeto?. 

Por lo demas, intentar interponer en el entendimiento un sustituto ine¬ 
ligible de Dios sin que sea un signo formal es caer en un proceso in infinitum. 
C6mo podri conocer la mente que ese ser ineligible de tan indefinida natu- 
raleza, representa la verdad divina si antes no se lo han revelado. No se puede 
conocer antes una huella como indicadora de un pie, sin la previa nocidn del 
mismo. El rastro de Dios y de su Verdad en la mente, sino es la verdad misma 
ontoldgica, ni la verdad traducida en signos formales que la transparenten en 
si misma, es un rastro absolutamente mudo y opaco. 


El movimiento discursivo que va de la presencia de la verdad en el alma 
a la noticia clara de la existencia de Dios, movimiento que constituye la fase 
decisiva de la prueba, es digno de ser considerado en particular. Afirmamos 
antes que dicho proceso, tal como lo formula el Prof. Sciacca, en nuestro pa- 
recer es sustancialmente distinto del de ciertos filosofos tomistas, que preten- 
den hacerlo coincidir con la cuarta via. En estos, el principio que sirve de 
puente por el que se sube de la verdad creada a In Verdad Increada es el 
principio de causalidad. En Sciacca en cambio encontramos un discurso acla- 
ratorio consistente en mostrar la identidad entre la verdad de la mente y la 
Verdad-Dios. Identidad, claro esta, no real sino de equivalencia. El principio 
de causalidad no interviene aqui. Aunque el fildsofo italiano llame a la verdad 
‘■p r oducto”, “efecto”, verdad participada y dada, sin embargo la argumenta- 
cion que haciendo pie en estos datos finitos, como tales asciende a la conclusidn 
de un Primer Principio, no es lo propio de la prueba, sino algo m3s bien extrin- 
seco. Aun el mismo autor despues de dar esta forma a su prueba, senala in- 
mediatamente el ascenso directo, dici^ndonos que la verdad participada es 
“imagen real en mi de la Verdad en si, soberanamente real” (p .78). El dis¬ 
curso en base al principio de causalidad es s61o un momento secundario y 
mas bien que de la verdad participada parte de la realidad de la vida espiri- 
tual constatada como finita y participante de la Verdad. Es decir, la verdad 
superior a la mente, nos hace ver su propia finitud y nos conduce a un Principio 
Absoluto. 
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La demostracidn por la verdad no consiste en este camino indirecto y sub¬ 
sidiary. Va derechamente a Dios, de la mente a la Verdad Divina. Por eso 
la argumentacidn en su parte formal es escueta, sencilla, breve, contundente: 
“Si hay en la mente una presencia de la verdad absoluta y necesaria, sin que 
ninguna cosa existente —por ser contingente y finita— pueda ser su subsisten- 
cia real, se sigue que existe un ser Absoluto, que como tal es el Sujeto real de 
la Verdad absoluta* (p. 81). Todo se reduce a advertir que todos los caracte- 
res que atribuimos a la verdad de la mente son ni mds ni menos que los pro- 
pios de Dios: “1) La verdad respecto de la mente, es incondicionada y existe 
por si; Dios se define como el Ser que es principio de si mismo y que es por 
si; 2) la verdad es necesaria e inmutable, Dios es el Ser necesario e inmutable; 
3) la verdad sobrepasa y trasciende la mente humana, Dios es el Ser trascen- 
dente... etc.” (p. 70). 

No cabe duda que este paso inmediato y directo de la verdad del esplritu 
a Dios resulta un poco desconcertante. <*La verdad presente al hombre es una 
imagen de Dios de tal manera que nosotros encontremos en ella los mismos 
atributos divinos? Vale la pena dedicar unos momentos la atencidn a este 
problema. 

La presencia de la verdad en los comienzos confusa y oscura, cristafiza 
luego en los principios de la inteligencia, “verdades que de ningun modo po- 
demos pensar como no verdaderas” (p. 76), Estos principios en cuanto verda- 
deros reflejan las leyes del ser, tienen su correlato ontoldgico, se cumplen en 
la realidad. Ahora bien, en el ser creado segun la teorla de Sciacca, no en- 
ruentran su cumplimiento pleno y adecuado. De otra manera no habia por 
que pedirlos a la concesidn divina —“abstraction descendente” dice el Autor—, 
pues podrlan aflorar de la misma tierra de la experiencia —por la “abstrac- 
ci6n ascendente”—. Aqui, en el tiempo, solo se realizan imperfecta y contin- 
gentemente. Por eso no cabe otro recurso que afirmar que esos principios 
encierran la ontologla del ser divino. Efectivamente, son lo divino, la verdad 
divina presente en el alma. Otra vez pareceria acechar la amenaza ontologista. 
<{Estamos ante una directa captacidn del ser de Dios?. No en absoluto. Son 
nociones andlogas, s61o andlogamente traducen los principios divinos; Dios in- 
finitamente los trasciende. Concedido que por la iluminacidn divina la mente 
poseyese la nocidn del Primer Analogado como tal, habria que declarar que 
ya no habria necesidad de la demostracidn de la existencia de Dios. Tal como 
ahora lo podemos conocer esti ya delante de nosotros. Lo mis que se admite 
es una constatacidn entre la verdad y Dios. Pero esto no es una prueba. La 
aprueba existiria a lo sumo en la demostracidn de la trascendencia de la ver¬ 
dad hespecto a las cosas y al hombre. 

Con todo no es este el mis grave inconveniente. Vemos como para Sciacca 
la verdad de la mente viene a ser como el reflejo, la nocidn del Primer Analo¬ 
gado, es decir del Ser Divino. Pero, <*es posible que a priori y sin relacidn y 
derivation de la experiencia pueda el hombre tener este concepto de lo divino 
—que luego viene a ser como el criterio mensurante de las realidades creadas? 
Hay que decir que la nocidn an^loga que la inteligencia humana se forja del 
ser de Dios y de cualquiera de sus atributos, es no sdlo finita en su ser fisico, 
sino tambien inintencional o representativamente. Intrinsecamente es limitada 
e imperfecta en su contenido. La analogia nos asegura una notion que en su 
raz6n formal constitutiva es afirmada y predicada de la trascendencia divina, 
pero que al mismo tiempo debe ser categdricamente negada en la manera como 
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esa formalidad se presenta tanto en la experiencia como en el concepto mis- 
mo. No solo los analogados tal como se realizan en la experiencia han de ser 
negados respecto de Dios, sino aun la conceptualizacidn mas alta que pueda 
lograr la mente humana, en su modo de concebirlo es limitada, y por lo tanto 
infinitamente distante de Dios. No puede darse una especie creada que con- 
tenga adecuadamente lo divino. La verdad entre el concepto y la realidad se 
salva, afirmando su razdn formal privada de toda medida, de toda limit aci6n, 
mcluso la que posee en el mismo concepto. La teoria analogica no da la po- 
sibilidad de pensar que el concepto que pueda tener el hombre —elabdrelo el 
o venga del cielo, es lo mismo— sobre el Primer Analogado, lo representa y 
reproduce intencionalmente de una manera adecuada. Adherirse a Dios, tal 
como e$t£ en la mente es adorar un ldolo. Lo que nos libra de un absoluto 
negativism© respecto de lo divino es la “razon analoga como tal” —ratio ana - 
loga \it sic— inherente en el concepto de todo analogado. Esta es la que dehe 
ser afirmada y proyectada hacia Dios, negandole todo limite. La negacidn es 
intrinseca a todo acto cognoscitivo sobre Dios, de ella adquiere la ratio analoga 
las earacteristicas referibles a lo divino: infinitud, necesidad, absolute?, inmutabi- 
lidad, etc. La conceptualizacidn positiva de estas modalidades de los atributos 
divinos es imposible para el hombre. No podemos tener un concepto de 1 q 
absolute como absoluto, de lo eterno como eterno, etc. S61o podemos conce- 
hir un ser, una vida, una sabiduria, etc., a la cual negamos toda limitacidn, 
imperfeccion, etc. 

De esto debemos concluir que la nocion de Dios y los principios absolu- 
tos no pueden prescindir de la referencia a la experiencia finita y contingente. 
Que surjen a trav^s de un proceso de purificacidn y negacidn de lo imperfecto 
de ella, y de la afirmacidn de lo simple y perfecto de la misma. 

Por ultimo: de las mismas consideraciones se desprende que pretender 
poseer el eonocimiento de una propiedad cualquiera —ser, bondad, etc.— en 
un grado absoluto y divino, que sirviera como de mensura y mddulo para las 
realizaciones imperfectas de la misma que se encuentran en la experiencia, es 
completfimente inaceptable. Eso sdlo podria darse contemplando la esencia 
divina tal cual es. Pefo, negado este camino ontologista, para lograr la adqui- 
sicion de esa nocion mensurante y divina no puede invocarse la analogla. 
La analogia no puede dar ese eonocimiento. La analogia dntica, la partici- 
pacidn en la escala y piano real, esti fundamentada en el Primer Analogado, 
que es medida y fuente de todos los demas. Pero una cosa es la analogia 
rintica, y otra el origen de nuestros conceptos analogos. Dios es el Primum 
Ontologicum, pero no puede ser para nosotros el Primum Logicum . 

No ereemos que sean estas las unicas dificultades que entrana la prueba de 
la existencia de Dios por la verdad, tal como la expone el Prof. Sciacca. Nos 
parece si, que las que acabamos de desarrollar son graves y fundamentals, y 
que demuestran tambien la intrinseca insuficiencia de la famosa prueba agus- 
tiniana. Es lamentable que un esfuerzo tan vigoroso y magnifico en su prin¬ 
cipal intento quede sustancialmente malogrado. 
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BOLETIN DE FILOSOFIA MORAL 

Varios profesores estadounidenses de filosofia colaboran en un trabajo co- 
lecrivo que lleva por titulo “Estudios sobre teoria etica” Q) y aparece editado 
por la Universidad de Colorado (EE. UU.). En general, los articulos responden 
a una misma preocupacion temltica: la de establecer las relaciones que la etica 
guarda con el conocimiento de la naturaleza humana. Aun los que no abordan 
clirectamente ese problema (como ocurre con el de David Hawkins “Ethics and 
ethical experience” y el de Forrest Williams “What is truth about man”), apor- 
tan, con todo, su contribucion al examen de aspectos decisivos de aquel. 

Bertram Morris cncabeza la lista de colaboradores con un articulo “Ethics 
and human nature” (p. 1-16), en el que, inspirandose en dos tesis de C. I. Le¬ 
wis citadas en el epigrafe ( 1 2 ), sostiene que: a) la naturaleza liumana constituye 
el fundamento de la conducta moral (p. 1); y b) la naturaleza humana ha de 
ser vista en el amplio contexto de la naturaleza misma, de una naturaleza, ade- 
mas, que incluye la sociedad (p. 16). La naturaleza humana es enfocada aqui 
en cuanto connota capacidad moral y sensibilidad (o sentido) social. Hay para 
el A. una acepcion en la que objetiva y legitimamente puede decirse que la 
esencia “realmente” liumana del hombre es su naturaleza moral (p. 13). Esa 
capacidad del hombre para actuar decentemente con relation a otros es una 
parte del mundo, tanto como lo es la naturaleza misma. Estas tesis las establece 
el A. al hilo de una controversia con la position de quienes imputan a los sos- 
tenedores de las mismas incurrir en diversas falacias que se reducen a las tres 
siguientes: 1) pasaje ilicito de hechos a valores (Hume); 2) la falacia natura- 
lista (G. E. Moore); y 3) la “petitio principii”. Morris analiza esas objeciones 
y las declara inconcluyentes; estima que todas, cada una a su modo, limitan 
el contexto de la cuestion, excluyendo el caracter indispensablemente social 
de la moralidad ( 3 ). 

“Human nature and ethics” es el titulo de la colaboracion de Edward J. 
Machle (p. 17-25) quien comienza por establecer como un principio que todos 
los sistemas eticos que intentan justificar los enunciados morales y se hacen 
caigo de las situaciones morales actuates, adhieren en alguna medida a una 
versidn de la proposition “la naturaleza humana es buena”. Y luego distingue 
enlre dos sentidos de naturaleza humana: sentido I, factico y literalmente des- 
criptivo, y sentido II, con carga axiologica; es este ultimo el que aparece en 
los argumentos de los eticos, con relevancia para justificar los enunciados mo¬ 
rales. En este sentido la naturaleza humana esta constituida por relaciones 
morales y expresa la vocation de la comunidad de decision. El A. concluye: 
“En cuanto que una cierta apelacion a la “naturaleza humana II” es fundamen¬ 
tal para verificar enunciados morales, tal verification es posible solainente en 


(1) University of Colorado Studies, Series in Philosophy, I, Studies in ethical theory. 
University of Colorado Press, Boulder, Colorado, February, 1958, p. 111. 

(2) C. I. Lewis, The ground and nature of the right: a) “The ground of the validity of 
imperatives mus somehow lie in human nature”, b) “The peculiarly human kind of life is 
imperatively social. That tact is a datum for ethics”. 

(3) Para este articulo como para los restantes voy a consignar algunas observaciones en 
nota a fin de no quebrar la continuidad de la resefia. 
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una comunidad con una vocacion. En tal comunidad “la naturaleza humana 
es buena” es una tautologia, pero moralmente hablando es la tautologia defi- 
nitivamente significaliva ya que expresa las decisiones que constituyen la co- 
munidad como una comunidad moral. Es una tautologia constructiva” (p. 25) ( 4 ). 

En el articulo de Morris cabe observar: a) si bien es cierto que la moralidad 
vivida se da realmente en la vida humana, la que a su vez pertenece a la totali- 
dad cbsmica, y si bien es verdad asimisino que la naturaleza humana es, en 
a!gun sentido, fundamento de los enunciados morales normafivos, con todo, no 
se ve con claridad como segun el autor se articula precisamente la naturaleza 
humana con esos enunciados en cuanto normativos; b) La moralidad no se cuni- 
ple exclusivamente en la dimension social del hombre; tan “distintivamente 
humano” es el pudor respecto de la intimidad personal como ia “sociabilidad”; 
c) No se advierte la distincibn entre la mera aptitud para la conducta recta 
—que puede darse en el inmoral— v la peculiar capacidad para ese comporta- 
miento que la virtud confiere al virtuoso; d) Vease las observaciones, en parte 
pertinentes, de Machle (p. 20; 22) y de Rogers (p. 50 y 51) dentro de este 
mismo volumen. 

En “Philosophical ethics and morality” (p. 26-44) John O. Nelson propone 
una tesis verdaderamente radical: la filosofia debe tener por manifiesto 
“Podemos obrar sin moralidad”. Si se distingue entre bien practico (o bien 
de satisfaccibn) y bien moral, se puede sostener que aunque hay a una sabi¬ 
duria practica no puede haber una sabiduria moral. La filosofia (biisqueda 
de la sabiduria) es incapaz de: 1) determinar la naturaleza (sea formal sea 
material) del bien y del mal morales; y 2) de derivar en una amplia medida, 
de esa naturaleza lo que son realmente bienes morales, virtudes y deberes 
(p. 28-29). El A. procura establecer esa incapacidad mostrando los resultados 
negativos sea de la filosofia “analitica” o bien de Ia filosofia “sintbtica”. 
Para el un argumento moral no provee premisas para una deduccion sino que 
apunta a mover el espiritu, a causar persuasivamente cambios en la toma 
de posicion o en la actitud ( 5 ). 

Robert Roger escribe “On the justification of ought-statements'’ (p. 
45-56) con un doble objeto principal: a) indicar un sentido en que se puede 
hablar de justificar enunciados normativos por medio de consideraciones fac- 
ticas (p. 45-49), especialmente resumen de p. 49); y b) argumentar contra la 
tesis (sostenida por los partidarios del “naturalismo etico”— p. ej. Bertram 
Morris— entre otros) de que tales enunciados pueden ser justificados si se 
muestra que son correctas descripciones de esto o de aquello. En cuanto a 


(4) a) Es innegable la necesidad de distinguir entre lo factico —no moral y lo especi- 
ficamente moral, pero la discrimination se resiente de dos ambigiiedades: la primera con- 
cerniente al sentido de “vocacibn” (;tiene esta un valor objetivo y se articula con un 
genuino “valor” en el sentido de lo que es valioso en si para tal comunidad —o para tal 
persona individual?); la segunda, relativa a “la bondad” de la naturaleza liumana’ (^bondad 
bntica o bondad moral?); b) Falta indicai lo que especifica precisamente la “relacion mo¬ 
lar (p. 23). 

(5) a) Seria de desear una mayor precisibn en la formualcibn de la tesis central, pues 
no logro discernir con claridad cui\ seria la autentica funcibn de la filosofia respecto de la 
moralidad ni tampoco qub sentido atribuye el A. a los tbrminos “categorla moral” y “mo¬ 
ralidad”. b) Caracterizar el argumento moral del modo que lo hace el A., equivale a redu- 
cirlo a mera retbrica. Los ejemplos utilizados comportan la falacia del pasaje de lo acciden¬ 
tal a lo esencial. 
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1q primero el A. advierte que las consideraciones facticas pueden servir de 
jpstificacion solamente si e$tan en conexion con un cierto juicio no-factico (p. 
49); cuapto a lo segundo senala como crftica fundamental que todas las de- 
iiniciones “naturalistas" de “bien" se alejan del uso ordinario del termino 
lo bastante como para que sea imposible tenerlas por definiciones reales sa- 
Usfactorias de “bien" (p. 53). 

En “Ethics and ethical experience’' (p. 57-71) David Hawkins defiende 
un “objetivismo empirico" que deslinda del utilitarisma (tambien “objetivis- 
mo empirico" para el A.), contra el cual desarrolla una interesante critica, 
en el curse de la cual llama la atencidn sobre los limites del alcance del juicio 
moral inductivo. Propugna un “realismo moral" para el que la materia de los 
juicios morales —las vidas humanas y las condiciones que las afectap— se 
extiende mas alld de los valores v disvalores susceptibles de experiencia y 
que las personas pueden “vivir", y allende tambien las condiciones causales 
con respecto a las cuales las satisfacciones pueden ser promovidas al mdxi- 
mun (p. 69) ( 6 7 ). 

Doris Webster Havice expone en “The need for sound type-theory in 
ethical inquiry” muy interesantes y atinadas observaciones y sugerencias sobre 
la necesidad de una tipologia adecuada para la indagacidn moral (p. 72-82). 
Entre un “situacionismo" y un abstractismo, igualmente unilateral, sigue una 
“via media" a la que contribuye con la indicacidn de tres criterios de una 
buena tipologia: a) el fundamento de las distineiones de esta debe ser iden- 
tificable y demostrable en la experiencia; b) el fundamento material debe ser 
uno que arroje luz sobre las diferencias sigpificativas en lqs esquemas dina- 
micos de comportamiento y experiencia; c) se ha de tomar en cuenta el obje- 
tivo para el que se constituye la tipologia de la personalidad (p, 79-81). 

“Human nature, science and philosophy" se intitula el articulo de 
William Sacksteder (p. 83-98) quien se propone, mas que ; decir algo sobre la 
naturaleza humana, sobre 1 q que es o debe ser, indagar que clase de problema 
puede ser nuestro “problema de la naturaleza humana” (p. 83). Por de pronto 
cabe hablar de ciencias en plural y recordar que varias de ellas colahoran en 
el conocimiento de la naturaleza humana. Ahora bien* la filosofia tiene una 
triple funcion: dialectica, condicionante (por medio de sus “principles condi- 
cionantes") y practica. Respecto de esta ultima el A. registra como constante 
que las filosofias morales casi invariablemente implican entre sus convicciones 
basicas algunas sobre la naturaleza esencial del hombre (este es considerado 
como esencialmente racional, esencialmente social, etc.) y que esta delimitaciop 
es generalmente critica en el establecimiento de las distinciones filosofico-mo 
rales (p. 95) Q). 

Por ultimo, Forrest Williams , en “What i$ truth about man" (p. 99-111) 
intenta determinar el caracter de una ciencia del hombre. Toma como pun to 
de partida una definicion de ciencia en la que desempena una funcion axio- 
matica el “principio de las relaciones externas" y que presupope un concepto 
mecanicista del mundo. Si tal es la naturaleza de la ciencia, el cardctfr y Ja 


(6) Sen'a muy pertinente una precisibn sobre los c^rarteres de este “realising moral” 
y sobre su copexibn con la experiencia. 

(7) El reconomiciento de la fupcibn fundamentadora de upa filosofia de la naturaleza 
humana resulta comprometido por un cierto relatiivsmo de los “principios epndieionaptes” 
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conducta del hombre son demasiado complejos para ser, en rigor, objetos cien- 
tificos. <Y qu£ son, pues, las “ciencias del hombre”?. Tan s61o creaciones litera- 
rias que no poseen, la verdad de ciencia. No hay, por tanto, ciencias del hombre; 
incluso no tienen por objeto al hombre sino que, mas bien, tratan fendmenos, 
deliberadamente abstraidos, del comportamiento humano (p. 109-110). 

Tal es el contenido de este volumen colectivo que permite tomar contacto 
con una problemdtica con vigencia en los drculos universitarios de E.E.U.U. 
y con las actitudes diversas que se asumen frente a ella. Ademds, ofrece un 
testimonio de la influencia de la obra de G. E. Moore, una de las mds impor- 
tantes, sino la mds importante, a secas, de las expresiones de la dtica anglosajona 
contempordnea, por lo general poco conocida en los ambientes filosSficos de 
habla espafiola. 

El propdsito de la “Etici” ( 8 9 10 ) de Walter Ehrlich es el de ofrecer una 
fundamentacidn metafisica de la btica (p. 11). La obra estd distribulda en seis 
capitulos que se pueden agrupar asi: una introduccion (cap. 19) que lleva por 
tftulo “Derecho y libertad” y se ocupa principalmente de dilucidar la nocicSn 
de “culpa cdsmica” (Weltschuld) (9), importante en la concepcidn del autor; 
una parte central (cap. 29 o 59) destinada a acotar el dominio de la dtica, 
para lo cual Ehrlich echa mano de la nocidn de “Gehalt” (literalmente: “con¬ 
tenido” valor quilate —^contenido valioso?—) y examina sucesivamente los tres 
tipos principales de “Gehalte”: Naturgehalt (cap. 89), Wesensgehalt (cap. 49)) 
Werkgehalt (cap. 59) (to); y, por ultimo, una tercera parte, en que bajo el 
titulo de “constitucidn de la esencia”) (cap. 69) se aborda la metafisica de la 
etica. 

Para el autor el dominio de la btica se determina como se apuntd ya, con 
relacidn a los “Gehalte” (p. 52, 140); entre bstos es el “Wesensgehalt” sobre 
el que se concentra la atencidn principal de la indagacidn etica (p. 54), pues 
el fin de dsta es “la constitucidn de la esencia del hombre" (p. 131; 55). 

De los caracteres de la etica, segtin el contenido de esta obra, pueden 
anotarse los siguientes: a) es una disciplina metafisica (p. 138), pero por “me¬ 
tafisica” entiende el autor la que tiene en cuenta no algo “trascendente" sino 
meramente “trascendental” (p. 50) ( n ); b) o es ni ciencia formal ni etica reli- 
giosa. No lo primero, porque una ciencia formal no admite la tendencia a la 
salvacion —esencial a una dtica— y, por lo tanto, una etica cientifica no es, 
en rigor, una btica (p. 8;50). Pero tampoco es una moral religiosa, porque este 
tipo de moral no ofrece una etica de la liber tad (p. 8). Con todo, a pesar de 


(8) Walier Ehrlich , Ethik. Tubingen, Max Niemeyer Verlag, 1956. p. 140. 

(9) Sobre este concepto vease referencias en p. 9, 17, 18, 50, 52, 99, 126, 127. Se trata 
de una culpa tradicional e histbrica y no de ningun pecado original en el marco de una 
religion trascendente (p. 50). Y su caricter es histbrico-social y afecta la relacibn con los 
demis hombres (p. 8). 

(10) Los rasgos generates de estos ‘ Gehalte” son euatro: a) una presencia mis alta o 
una mis alta actualidad (p. 64-66); b) amplitud regional (p. 67-69); c) la “intra-posicibn” 
(p. 69); d) la capacidad comunitaria (p. 70). 

(it) La btica se convierte, para Ehrlich, en una metafisica del hombre, en una doc- 
trina de la salvacibn de su esencia en el mundo (p. 50). En otro pasaje distingue dos 
aspectos en la metafisica de la btica: la liberacibn de la culpa cbsmica (salvacibn negativa) 
y la configuracibn de la esencia en si sin “Gehalt” como una esencia investida de una 
constitucibn peculiar (salvacibn positiva) p. 137. 
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no ser una etica religiosa, se presenta como doctrina de salvacion ( 12 ) (p. 39). 
c) No es doctrina del sumo bien —no hay para ella ningun “soberano” bien, sino 
solo la “bondad”—; y renuncia a toda teorla de la virtud, que siempre esta en 
conexion con el “soberano” bien, sea celestial o terreno (p. 83). d) Se limita a 
una pura actitud vital de principio, que deja las “singularidades” al “singu¬ 
lar” (p. 82). e) Es una etica autonoma, uno de cuyos conceptos capitales es el 
de “libertad trascendental” cuya realizacion esta ligada a la “constitucion de la 
esencia del hombre”, ya aludida como objetivo de esta conception moral 
(p. 121-129); otra nocion capital es la de “bondad interna” que se presenta 
tambien como “autonoma” pues no esta prescrita por nadie ni obligada res- 
pecto de nadie (p. 83). En esta etica autonoma no hay preceptos (p. 81; 133); 
resulta suficiente lo que el autor llama la “discrecidn trascendental” —trans- 
zendentaler Anstan— (78-80). £) Se halla en conexion con la estetica objetiva, 
la que si bien no es fundamento de la etica, con todo, encierra una gran 
importancia para esta (p. 112113). 

Criterio moral de esta etica es el que consiste en preservarse de la culpa 
cosmica en las intenciones y en las acciones (p. 130). Este criterio se com- 
pleta con su conexion con una actitud erigida por el autor como un principio: 
la “fe ontologica” —ontologischer Glaube— como fe en el amor (p. 93-99; 
espec. p. 94 y 97). 

Por ultimo, el contenido vital de esta etica lo constituyen los siguientes 
“Gehalte” analizados sucesivamente: el “amor especulativo” (p. 71-77), la 
discretion trascendental”, la liberalidad (p. 85-92) y la “fe ontologica”. Todos 
pertenecen al “Wesensgehalt” y se condicionan reciprocamente (p. 98). Si 
bien le parece problematica la determinacion de una jerarqula entre ellos, 
el autor juzga que en la cima esta situado el “amor especulativo” (p. 98; 132). 

Hasta aqui el contenido de este libro que he procurado resumir en sus 
articulaciones principals y del que no puede decirse que haya ofrecido, en 
rigor, una fundamentacion metafisica suficiente de la etica, como era el pro- 
pdsito declarado del autor. Sin insistir en el concepto de metafisica aplicado 
en la obra y que Ehrlich no se esfuerza por dilucidar, no obstante su impor¬ 
tancia para la tarea emprendida, lo cierto es que falta siempre la necesaria 
precision de las nociones “metafisicas” fundamentales. En particular, la nocion 
de “Gehalte” queda permanentemente imprecisa, a pesar de la funcion cen¬ 
tral e incluso articuladora que el autor le atribuye. Lo mismo ocurre con el 
concepto de “Weltschuld” que, por lo demas, jamas aparece examinada en 
relacidn con el problema general de la culpa moral. Tampoco hay un analisis 
de la nocion de “religion” ni de “etica religiosa” sino una sumaria descali- 
ficacidn de ambas, sin distinguir entre una etica filosofica abierta a lo trascen- 
dente divino v una teoria moral con apoyo en una revelation. Incluso el 
problema de una etica cientifica lo resuelve el autor perentoriamente sin 
examinar, con minimo detenimiento, las posibilidades de tal tipo de con¬ 
cepcion moral. <jY para que hablar del vigoroso concepto de “salvacion”?. 

Lamentablemente esta ausencia de rigor conceptual en la determinacion 
de las nociones capitales compromete, en primer lugar, la interesante empresa 
intentada por el autor de articular los tres tipos de “Gehalte” y de poner 
asi en conexidn los tres pianos de la naturaleza, de la “poiesis” humana y 


(12) Ver nota 4. 
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de la moralidad, y afecta ademas, el valor de algunas estimables descripciones 
de actitudes morales basicas. 

En su libro intitulado “Etica more iuridico” ( 13 ) Peter Karstedt se ha 
propuesto principalmente mostrar el fundamento moral del derecho (p. 173). 
Su punto de partida es, precisamente, la idea del derecho, distinta del con- 
cepto de este e integrada por dos momentos, uno tecnico y otro etico que se 
relacionan en una tensidn bipolar (p. 173; p. 10-11). De ahi que, en la inten- 
cidn del autor, su indagacidn de la etica se llame '‘more iuridico”, ante todo, 
porque son los problemas del derecho los que han inducido a internarse en 
el campo etico y son el punto de referenda al que la consideracidn debe 
apuntar, y porque, en particular, es la idea del derecho la que como objetivo 
tendencial ha de determinar la perspecliva de manifestacion de los fenomenos, 
del orbe moral (p. 13). Ademas, la etica de este libro sera “more juridico” por 
otra razdn: porque en la consideracidn de lo etico parte de la decision, pues 
es en esta en la que el derecho tiene su realidad en el mundo (p. 45-45). 

La obra de Karstedt consta de una introduccion destinada a justificar una 
actitud nominalista, y de tres partes: una logica, que examina conceptos, jui- 
cios y norma morales (p. 49-92); una metafisica, preocupada por discernir 
lo que en el fenomeno moral concierne propiamente a la voluntad (p. 93 
139); y finalmente, una dialectica, cuyo objeto es seilalar la diterencia de las 
diversas posiciones eticas y la oposicion logica y social en la que ellas caen 
en cuanto se atribuyen validez universal (p. 141-187). 

Ademds de nominalista, la etica ofrecida en este libro presupone un deter- 
minismo que, si bien recibe inspiracidn de Schopenhauer (p. 68 y sgtes.) resul- 
ta aun mis radical que el de este. En congruencia con este presupuesto, la 
etica del A. serd logicamente, no normativa y relativista ( u ) (con matizaciou 
perspectivamente psicologista o sociologista). Y, por otra parte, descartada la 
realidad de Dios (p. 150-152), con resuelta afirmacion inmanentista se sostiene 
que “moral y ethos tienen su origen en la voluntad” (p. 143) y que el mundo 
es por la moral tan bueno como puede serlo (p. 190). Esto ultimo en oposicion 
a la conviccidn de los fildsofos morales de que el mundo, en perspectiva mo¬ 
ral, no es tan bueno como podria y deberia ser (p. ibidem). 

El A. distingue tres morales: la de la autoconservacidn, la de la abnega- 
cion y la social, e indica sus principios constitutivos y sus extravios diaKcticos 
(p. ej. para la primera, la eudemonologia y el hedonismo, por un lado, y el 
solipsismo, por otro (p. 144-146). A su vez, cada una de estns morales tiene 
su propia ideologia, e. d. “un complejo de representaciones, opiniones, saber, 
etc., que resulta articulado e intrinsecamente determinado no por la nece- 
sidad logica sino por las iuerzas irracionales de la voluntad” (p. 154-155). Y 
asi la ideologia de la primera moral es el liberalismo, la de la segunda ei 
pacifismo y la de la tercera (p. 161-171). Todas son, lo mismo que los con¬ 
ceptos morales, que la ley y el ideal morales, reflejos en la conciencia de los 


( 13 ) Peter Karstedt, Ethik more iuridico. Meisenheim am Gian, Verlag Anton Hain 
K. G., 1956, p. 193. 

( 14 ) “Mit anderen YVorten: es gibt nur konkrete Wertrangordnungen innerhalb der 
konkreten Kulturgemeinschaiten und keine absoluten Werte. Dieses schon deswegen, well 
die objektiven Wertvorstellungen psychologisch-soziologische Fakten, keine an sich seiende 
Wahfheiten sind” (p. 180). Cf. p. 155, y passim. 
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ifiovitnietHos de nuestra voluruad (p. 161 cf. p. 91). Pero, con todo, el objetivo 
de los tres tipos de morales es el mismo: el mas alto despliegue de la vida 
(p. 116) (i«). 

Dentro de esta eoncepcion de la etica se atribuye una funcidn muy impor¬ 
t-ante a lo que el A, Hama “impulso moral (der moralische Trieb)” ( L0 ) y 
vincula con los movimientos de la voluntad (p. 63), pero si n precisar suficien- 
ternente la Indole de estas relaciones. Este impulso se encuemra en el origen 
ck los juicios morales, que, por lo demas, son lo primario respecto de los 
conoeptos morales que, derivados de aquellos, son lo secundario (p. 86); tam- 
bien se halla en el origen de la ley moral (p. 90) y del deber (p. 92); por 
ultimo, 5?u funcion parece ser^ ante todo, negativa (p. 64). 

£n el “impulso moral ,> se origina asimismo el derecho (p. 136), el que 
se distingue de la moral por difereneias metodicas pero no eseneiales, ya que 
ambos coinciden en una esencia comun: son decisiones de valor sobre el 
cemportamiento human o ((p. 138-439). El derecho es, pues, decision de valor, 
pero general (p. 45), y su funcidn consiste en la purificacidn de las crisis den- 
t*ro de la jerarquia de valores (p. 174), lo que realiza orientandose segun el 
supremo valor juridico, a saber, la idea -del derecho (ibid,; p. 175). Esta, si 
bien tiene ^u fundamento existential en la reaction volitiva del impulso moral, 
pertenece al piano de la conciencia y por esto, exclusivamente por esto, se 
diferencia de 4a “justicia” que el autor adscribe al impulso moral como prin- 
cipdo de este (p. 175). El sujeto final del derecho, como de la moral, por lo 
demas, es el desarrollo de la cul-tura (p. 178); claro esta, de la cultura corres- 
pondrente a nuestro respective drculo (p. 180). En esta eoncepcion del dere¬ 
cho aparecen, como es ldgico, todos los rasgos, ya apuntados, que define*! la 
etica del autor* en particular, es sostenido un nominalismo empirista y rela- 
tivista, para el cual no hay una idea absoluta del derecho con validez universal 
sino solamente ideas concretas del derecho que existen como hechos psicold- 
gieo-sociolbgicos, como fendmenos naturales, producidos necesariamente por 
trfra voluntad no fibre (p. 180). 

Este es, sumariamente expuesto, el contenido principal del libro de Pester 
Karstedt. ¥ ahora, unas pocas observaciones antes de dar ter mi-no a esta reseha. 
Debe anotarse, en primer lugar, que ni el determinismo ni el nominalismo 
que strven de fundamento al autor y que este intenta justificar en su libro, 
aparecen bien delimitados frente a las posiciones antagonicas. El concepto 
de Iibertad, contra el cual Karstedt erige su determinismo, se asemeja naucho 
a una caricatura (Vease p. ej. p. 74: “Yo no se como se deberra fommlar un 
unico juicio moral sobre un hombre moralmente libre. El es ni bueno ni 
ma4o sino, en rigor, solamente libre, e.d. el puede ser como el quiere. Absurd a 
represen tatidnil”. Y en p. 131 opone como incompatibles la Iibertad de la vo- 
krntad y 'la permanentia de la voluntad del agente, “porque una voluntad 


( 15 ) Porque 6ste es el sentido de la moral —llevar la voluntad de vivir a su -mas alto 
despliegue— la cuesti6n del valor o disvalor morales de esta voluntad carece de sentido. 
“Si la voluntad como tal es buena o, como tan a menudo se dice, mala, es, segun Cl autor, 
una pregunta no solo ociosa sino tambi£n desatinada. La voluntad como tal est^ m&s alia 
del bien y del ‘mal*’ (p. 192). 

(16) Ver referencias al '“impulso moral” en p. 63, 85, 86, 88, 90, 91, 93, 96, 98, 99, 
100, 101, 107, 109, 116, 117, 121, 122, 123, 125, 135, 136, 138, 139, 141, 149, 171, 178, 189, 
190, 192. 
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libre ho puede tener consigo misma ninguna identidad”). Por otra parte, su 
concepto de “nominalism©” adolece de serias iallas en su definicibn. Asi se 
ve, *con la natural sorpresa, llamar “nominalista” a Duns Scot (p. Id) y carac- 
terizar el “realism©” en el sentido de la doctrina platoniea de las ideas (segun 
la interpretacibn aristotelica), ubicando bajo ese rotulo nombres como el del 
Estagirita, Tomas de Aquino, etc., (p. 14-15). 

El autor inicia la primera parte de su libro, a saber la Logica, con unas 
indagaciones terminologicas en las que introduce su propia conception de 
la etica, sin dejar a las palabras su obvia significacibn prefilosofica ( 17 ). Asi 
no hay que extranarse de encontrar coincidencias —que el autor interpreta 
como confirmation es de su teoria— entre la parte filologica y la conceptua- 
iizacibn filosofica. 

Ya se anotb en el curso de la resena que falta una precisibn suficiente 
sobre la conexibn entre “impulso moral” y voluntad. No se alcanza a percibir 
con la distincibn y claridad necesarias la naturaleza de este “impulso ’ al que, 
por k> demas, se asigna tanta influencia en el dominio de la moralidad. {Que 
relation tierre con la voluntad? y {con la decisibn?. Esta ambiguedad influye 
en la comprensibn de las funciones atribuidas al “impulso moral”, entre las 
que figura nada menus que la direction de la vida moral para evitar que el 
hombre cometa errores (morales) en su vida ( 18 ). {Pero de dbnde procede 
esa rectitud del “impulso moral” que le permita ejercer esa -tarea?. £De la 
voluntad?. Pero esta aotua necesariamente. Por tan to {sus decisiones son siera- 
pre rectas?. Problemas sin respuesta en el libro de Karstedt. 

En contra de la tesis del autor sobre el sentido de la moral, tesis resuel- 
tamente vitalista aunque coloreada de “culturalismo”, puede -hacerse valer 
su propio relativism©, que importa la posibilidad de una descalilicacibn even¬ 
tual de ese sentido en el curso de la historia. A esta conceptibn etica, como 
tambibn, por tier to, a la conexa teoria del derecho, las aquejan las dificul- 
tades anejas a todo sotiologismo, forzado a limitarse, bajo pena de caer en la 
iWcoherencia, a una mera descripcibn de morales y sistemas juridicos concre¬ 
tes b -a 1© m&s a la elaboracibn de una tipologia de los mismos, con renuntia 
a toda pretensibn normativa o regulativa. 

TJna nueva obra de gran aliento sobre el inmarcesible Platbn suscita siem- 
pre vivo ititereS, sobre todo si se refiere al tema politico, tan central en la 
problembtica del maestro de la Academia, y si desde alii se intenta alcanzat 
una ‘rehovada perspectiva sobre el sentido general de su filosofia. Es lo que 
ocurre precisamente con este hermoso libro de Maurice Vanfooutte sobre 
“La filosofia politica de Platbn en “Las Leyes” ( 19 ), incluido en la presti- 
giosa coleccibn de la Biblioteca filosbfica de Lovaina. El autor se ha pro- 
puesto la tarea de realizar un comentario filosbfico del dialog© y de brindar, 


(ii) Vease p. ej. la determinacidn del sentido de “bose” (solamente como contrario de 
f giitig). En p. 56; cf. p. 61 f lo que comporta una mjustificada restriction de su alcance 
sem5ntico. 

(18) Cf.: “Der Mensch ist cin Tier, welchesirren, ja sich verirren kann, und darum 
bedarf er eines Steuers. Die Funktion dieses Steuers nimmt der moralische Trieb wahr, 
und aus seiner Aufgabe erhaltn die molalischen Fhanomene ihren Sinn” :p. 101. 

(19) Maurice Vanhoutte, La philosophic politique de Platon dans “Les Lois”. Bibli<?- 
teque Philosophique de Louvain, Public, universitairts de Louvain, Louvain, 1954, p. 466. 
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por esta via, una interpretation nueva de toda esta obra. La articulation 
del libro responde fielmente a este programa: en las tres partes (£1 inaca- 
bamiento de Las Leyes; La estructura de las Leyes; £1 origen de Las Leyes) 
el autor, a proposito de cada uno de los temas, comienza con un analisis muy 
prolijo y circustanciado del texto del di^logo, cuyo sentido dilucida recu- 
rriendo al respectivo contexto y tambien con frecuencia a pasajes paralelos 
de otros dialogos; y, por ultimo, senala y examina los grandes problemas 
lilosoficos respectivos ( 20 ). 

De entre estos hay uno verdaderamente central, el de lo rational y lo 
i] rational en la filosofia politica de Platon, considerado al final de la 
prirnera parte, dedicada, como se ha dicho, a estudiar el hecho y las causa s 
del inacabamientno de “Las Leyes”. Por medio del “analisis rellexivo” el 
autor procura revivir el clima en el que han sido elaboradas Las Leyes” 
(p. 70 y sgtes.); luego, por un analisis directo persigue la determination de 
la entrana misma del conllicto entre lo rational y lo irrational. Segun la 
actitud de espiritu fundamental de Platon, en la epoca en que escribia su 
dialogo postumo, la legislation debia en la practica quedar abierta; sin em¬ 
bargo, todo ha ocurrido como si el iilosofo no hubiese podiclo ser logico 
consigo mismo hasta el final y hubiese destruido el conflicto subyacente 
a toda su obra legislativa. Al destruir ese conflicto —el de lo rational y lo 
irracional— ha destruido al mismo tiempo la conciencia revolutionary que 
es el lugar privilegiado del hombre politico o por lo menos del iilosofo poli¬ 
tico. Por eso se pregunta el autor: <f‘Por que Platon ha llegado a ser un 
revolucionario tan prudente?” (p. 81). Y cree encontrar la explication en 
la conception platonica del conocimiento y del ser, mas concretamente, en 
el peculiar realismo epistemologico de “Las Leyes” informado por la dia- 
lectica, tal como Platon la concebia al fin de su vida. Y asi la legislation 
se torna una indagacion objetiva, en el seno de la realidad, de las leyes que 
se encuentran alii desde siempre, completada con una enumeration y clasi- 
ficacion de estas en un orden jerarquico y definitivo. Ya que estas leyes, como 
las naturalezas, existen en un numero limitado, la tarea legistlativa llegara 
un dia a su termino. (p. 81-86). 

En torno a este problema central se reunen otros dos problemas coil 
sus conflictos constitutivos: el de la moral y la politica (examinado al final 
de la segunda parte bajo el titulo de “El formalismo politico en Las Leyes, 
p. 217-274) y el de la religion y la politica (estudiado como “La actividad 
politica de los filosofos segun Las Leyes —p. 414-455— y al termino de la 
tercera parte del libro). 

La ciencia o la dialectica no pueden conferir a Las Leyes mas que una 
estructura ideal; por ello, todo cddigo legal, como lo enseha el Politico y lo 
reitera el dialogo postumo, es una imitation de la ciencia politica. Esta im- 
portante comprobacion induce a Vanhoutte a internarse en el tema de la 
imitation artistica segun Platon para examinar el papel de la moral en ella 
y tambien para establecer los criterios aplicados por el filosofo para discri- 
minar el arte verdadero del falso. En cuanto a lo primero concluye que “el 


(20) Para destacar el problema en cada caso el autor se vale tambien, como de recurso 
metbdico, de lo que llama el “analisis reflexivo” que busca bajo el contenido manifesto 
de la legislacidn platbnica su contenido latente o bien, dicho de otro modo, procura 
descubrir el universo no^tico y sentimental vivido por el autor (p. 68-69). 
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arte es un departamento de la ciencia moral” (p. Ill); y en cuanto al segundo 
punto determina que para Platon el arte verdadero se distingue del falso 
sobre todo por el modelo que se proponen imitar (p. 124) y, ademas, que 
por inlluencias de la ciencia y de la dialectica el arte se convierte en un 
“mito”. Todo ello asi, el autor puede senalar en congruencia con esa doc- 
trina la iniluencia predominante de la moral en “Las Leyes” (p. 134-108) 
y describir la estructura muy peculiar que a estas conliere el arte imitativo, 
deteniendose muy especialmente en la nocion platdnica de “esbozo legis- 
lativo” (p. 169-197; p. 198-216). Despues de este examen de la estructura de 
Las Leyes, Vanhoutte estudia io que llama ‘‘el lormalismo politico en Las 
Leyes” (p. 217-274). El lormalismo politico que se le imputa a Platon, se 
maniliesta principaimente en que el punto de remate de sus rellexiones sobre 
la mejor forma de gobierno posibie se situa en el derecho, que es el medio mas 
abstracto de regular los conliictos sociales (p. 223-234; p. 256-261). El A. llega 
a preguntarse si Platon ha planteado bien el problema politico (p. 246). Y 
luego, aplicando nuevamente el “anaiisis reflexivo” descubre en la manera 
como Platon ha concebido el transito de la moral a la politica, la causa de 
las diiicultades intrinsecas a su iilosoiia politica. Platon ha ido de lo mas 
concreto a lo mas abstracto: de ia moral concreta y vivida de su tiempo a 
una moral puramente formal. Su mayor debilidad es la ausencia de una 
idea concreta del Estado, el que resulta sustituido por un orden, por asi decir, 
mmutable, preocupado de mantener en el dominio social los valores que han 
sido adoptados a priori y que se hallan informados por esa actitud que el 
A. designa como “moralismo platonico” y cuyo desarrollo suticiente recla- 
maba, como unica salida, el recurso al derecho, con su pretension de sujetar 
a los hombres a un orden demasiado distante de los deberes que ellos con- 
ciben claramente (p. 261-262). Para el A., el maestro de la Academia no ha 
acertado a plantear de modo conveniente el problema del Estado. Surge, 
entonces, la cuestion de si existe una razon que, independientemente de ios 
datos de dicho problema, ha podido contribuir a mantener en el espiritu 
de Platon una iiusidn concermente a la validez misma de sus razonaimentos 
{p. 263). El origen de las contradicciones de Platon habria que buscarlo, 
segun el A., en la aplicacion que aquel hizo en materia politica de su teoria 
de la imitacion artistica, creando asi una obra de arte parcialmente falsa 
(p. 265). Platon alimentaba una cierta ilusion respecto de la forma o estruc¬ 
tura que creia poder dar a su obra, y es esta ilusion la que ha engendrado 
el lormalismo politico (p. 268). En particular, Vanhoutte denuncia la ambi- 
guedad fundamental que consiste en concebir dos modelos de niveles dile- 
rentes: el primero, el de la kalipolis, una “Idea” (eidos) autentica y ente- 
ramente irrealizable, y el segundo la constitucidn legislativa proyectada, que 
tambien resulta un arquetipo, no en tanto que “eidos” sino en, tanto que 
“idea” o “genos”, e. d. como un concepto realizado parcialmente o realizable 
(p. 266). Y asi la segunda constitucion lunciona a la vez como una copia 
de la primera (como un, “eidolon” de esta) y como un modelo (p. 267). 

Por ultimo, el autor aborda bajo el titulo de “el origen de Las Leyes” 
el tercer problema, cuya signification profunda es la siguiente: “Si la legis- 
lacidn platdnica es un fracaso al nivel de la ciencia y del arte, ^presenta 
garantias de exito a un nivel superior que trascenderia el entendimiento 
prdinario de los hombres?” (p. 460). En otra formulacion mas general, aludida 
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anteriomente en esta resena, es el problema de la religion y la politica. 
Desde que la legislation platonica (en sentido lato) es el resultado de la 
sinergia de gran nrimero de artesanos que se reducen a tres categorias (el 
legislador, Dios y los magistradcs) se trata, primeramente, con vista a pre- 
sentar los terminos del problema, de establecer la parte que a cada uno de 
estos artifices toca en el origen de Las Leyes. Es lo que realiza el A. a lo 

largo de tres extensos capitulos, de cuyo contenido, imposible de resumir en 

esta resena, solo voy a destacar los puntos siguientes: a) el discurso del legis¬ 
lador aparece como la transcription de un “logos” impersonal y de direction 
infalible (p. 284); b) la mision del legislador puede ser fundada de una ma- 
nera absoluta, a los ojos de Platon, al concebirla como una mediation entre 
Dios y la ciudad (p. 318): La legislacion expresa la naturaleza intima de 

Dios, justa medida y sistema de los movimientos celestes (p. 359); con todo, 

“Platon admite a priori que Dios es el senor de la legislacion y que el coin- 
parte sus prerrogativas con el azar y la actividad de los hombres. c) La funcion 
politica de los magistrados y de los ciudadanos llamados a ser magistrados 
algun dia (funcion que consiste, principalmente, en el mando politico y 
la custodia de la ciudad) debe ser comprendida a partir del dogma de la 
providencia y de la incorruptibilidad de los dioses (p. 400) y la prepara- 
ci6n para ella comporta la invitation a un humanismo coinpleto (p. 411;. 

En el capitulo final de esta tercera parte “la actividad politica de los 
filosofos segun Las Leyes”, despu^s de advertir que en este dialogo se atri- 
buyen a los filosofos politicos ciertas actividades que les exigen un real 
esfuerzo personal para encontrar soluciones originales y adaptadas a las cir- 
cunstancias, actividades, por lo demas, de naturaleza esencialmente religiosa, 
aunque diferentes segun las £pocas (participacidn mistica en los tiempos 
antiguos —leyenda del reino de Cronos—, paralelismo de la actividad divina 
y de la humana en los tiempos actuales), el A. llega a la conclusidn de que, 
en principio, no hay para Platon conflicto entre la religion y la politica 
(p. 428). Pero la situation cambia cuando se repara en que los filosofos son 
llamados a endosar responsabilidades temporales o, si se quiere, puramente 
profanas que parecen a veces incompatibles con sus preocupaciones religiosas. 
En tal caso, habria de hecho en Las Leyes un conflicto siempre latente entre 
la religion y la politica (p. 429). Platon mismo se habria dado cuenta de que 
era preciso franquear el umbral de los proyectos en materia gubernativa 
para entrar resueltamente en la accion o, mas estrictamente aun, en la lucha 
de los partidos y de las influences. Si bien le habria sido imposible llegar 
hasta alii, siempre, sin embargo, se plantea en su obra el problema de un 
pensamiento verdaderamente politico, directamente vertido a la accion prac- 
tica (p. 430). Habria asi dos tendencias opuestas en Platon en lo que com 
cierne a las relaciones de la religion (se alude a la elaborada por la filosofia) 
y de la organization general de la politica. Despu^s de haber senalado la 
realidad de ambas tendencias, Vanhoutte las registra esta vez desde el punto 
de vista de las relaciones que existen entre la religion (se refiere aqui a la 
ancestral, que era para Platdn la mas fiel aliada de la religidn filosdfica) 
y el espiritu de reglamentacion que se denomina el derecho. En este terreno 
se observa que el fildsofo, inspirdndose en una conception moderna o “racio- 
nalista” de las relaciones sociales, ha establecido a veces normas e institutos 
de indole exclusivamente profana (p. 448 y sgtes.), To que no excluye, por 
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cierto, que en muchas otras oportunidades se hay a ajustado a las tradiciones 
religiosas de su pais. Haciendo el balance del esfuerzo platonico Vanhoutte 
expresa: “el recurso a la religion, no mas que el recurso a la ciencia o al 
arte, no contribuye al dxito de su obra politica” (p. 463). 

Tal es el contenido de esta interesante obra consagrada al estudio de 
tres problemas, considerados por el A. como los m&s importantes para la 
comprensidn de la filosofia politica de Platon. Como se ha observado en el 
curso de esta reseha, el A. aspira a enjuiciar los resultados del esfuerzo del 
filosofo griego por resolver esas cuestior.es, y en tal sentido el balance es 
negativo. 

Sin el propdsito de menoscabar, en lo mas minimo, el valor de este libro 
adecuada expresion de la meritisima labor de Lovaina en este campo de 
estudios, deseo formular unas pocas observaciones que tal vez sean utiles al 
autor. Ante todo, aunque la in tendon de la obra es mds fiiosofica que 
historica, el discernimiento del sentido de los textos platonicos habria sido 
facilitado por una referenda mas amplia al contexto historico-cultural, y en 
particular, a las vicisitudes politicas de la epoca, temas ambos sobre los que 
existe una bibliografia muy estimable. Tambien es de lamentar la ausencia 
de una bibliografia detallada de las obras directamente relativas a la tema- 
tica abordada, que han sido consultadas por el autor, quien, infortunada- 
mente, la ha reputado superflua. 

Pero donde me propongo insistir, siquiera sea muy someramente, es en 
lo concerniente al lexico nocional fundamental empleado en la interpretacidn 
fiiosofica de los problemas platbnicos. <{Es autenticamente platonica la for- 
mulacion del primer problema en tdrninos de racional e irracional?. <iNo 
correspondia indicar, primero, qu£ significan precisamente ambos t^rminos 
y a que corresponden en el contexto platonico? No habia que discriminar, 
dentro de lo que Vonhoutte designa como irracional (p. ej.: “la cite elle- 
meme est un immense irrationnel... ”, p. 75), lo que, si bien historica y 
contingentemente condicionado, ^no repugna a las exigencias de una razon 
politica recta de lo que contradice estas exigencias?. lo “racional” platdnico 
no resulta a su vez “formalizado” en la interpretation del autor? En el fondo 
de estas preguntas hay una cuestion radical: el esquema de Camus, en que 
se ha inspirado Vanhoutte (p. 69, note 1), <jes, en verdad, adecuado para 
pensar el problema platonico?. 

Otro concepto que suscita objeciones es el de “moral formal” (p. 248 
y passim) aplicado a la actitud moral platonica. Que esta se resienta de un 
indudable abstractismo, <jautoriza a Vanhoutte para hablar de moral pura- 
mente formal? La inferencia parece excesiva y no hace justicia a los aspectos 
validos de la doctrina moral del maestro de la Academia. Lo mismo, mutatis 
mutandis, podria decirse a proposito de la expresion de “formalismo poli¬ 
tico” aplicada a la filosofia politica de Platon. No obstante estas observa¬ 
ciones, el libro de Vonhoutte constituye un serio y estimable aporte al mejor 
conocimiento del tema abordado, al que comunica un renovado interns. 


GUIDO SOAJE RAMOS 


148 


Alberto Caturelu 


UNA OPINION SOBRE ESTADOS UNIDOS 

Una de las mas agudas visiones de los Estados Unidos de Norteamerica 
que he lexdo es la de Julian Marias en su libro Estados Unidos en escorzo ( 1 ). 
<iPorqub en escorzo? Porque escorzo tiene analogo significado que el griego 
catagrapha que significa imagenes, o esbozos que se ven a medias, un poco de 
costado, insinuaciones y a la vez rapidas pinturas como los “apuntes nervio- 
sos T y veloces de los dibujantes; es decir, lo que queda si delineado, dibujado 
o pintado”. En este sentido, el libro de Marias cumple su proposito porque 
todo bl es un conjunto de rapidas catagrapha que se suceden como en un 
film. Pero el filosofo intuye entre las lineas y en los esbozos y en los trazos 
del habil ldpiz de Marias, elementos aptos para ser utilizados en la medita- 
cibn especulativa sobre lo americano como tal. Es digno de hacer notar el 
esfuerzo del escritor espanol por penetrar vitalmente en los Estados Unidos y 
es interesante verlo desembarazarse de todos los prejuicios y equivocos con 
que se suele comunmente opinar sobre la nacibn del norte. Quiza se pueda 
encontrar una linea unitiva de todas las catagrapha de que se compone la 
obra sin entrar a la repeticibn (irreproducible por otra parte) de cada boceto. 
Esta linea unitiva y fundamental parece indicarla el mismo Marias cuando 
insiste en el hecho, para bl inevitable, de que solamente se puede comprender 
la vida norteamericana desde la soledad; en efecto, “los americanos han ido 
adelantando dia tras dia sus fronteras, han vivido siempre en un puesto avan- 
zado, fortin o factoria; es decir, solos”; por eso, mientras el alma europea estd 
hecha de convivencia, “el alma americana estd hecha de soledad, bsa es su 
^ultima sustancia” (pp. 59-60); y de ahi que se pueda hablar de “soledades 
juntas” para referirse a los norteamericanos; soledad que se patentiza en la 
lenuidad de lo publico y, sobre todo, en las ciudades donde los ntrcleos urba- 
nos no eliminan la soledad (p. 220); por eso, solamente desde :1a soledad se 
puede entender un alma “hecha desde la soledad”; un alma qne “asiste” a la 
televisibn por ejemplo (p. 229) o almas entre las cuaies sblo queda el vacio 
entre los encuentros (p. 280); mis alia de las grandes cosas y del maravilloso 
progreso fisico de este pueblo, Marias descubre “una potencia misteriosa y 
tremenda: la soledad”, esta “multiple soledad americana” que se manifiesta 
en las diversificadas caracteristicas de Estados Unidos y que es fa linea predo- 
minante de estos bocetos del escritor espanol. Asi y todo, es digno de hacersc 
notar su aguda pintura de “lo consabido”, repertorio que crea supuestos ba- 
sicos de la vida en general; tambi^n el no-sentido de la muerte y del diaBlo 
(p. 44) y ^el intento de disimular el ineludible hecho del morir en donde E 
muerte (cementerio de California) se volatiliza y parece desaparecer (p. 250); 
soledades juntas que se patentizan en el libro de Marias en los “compartimen- 
tos estancos” de las Universidades y en el profesionalismo de la vida intelec- 
tual; como tambien en el afdn de “anticipacibn” en el tiempo que es “afin 
de seguridad de un pueblo que se siente ultimamente inquieto, justo porque 


(1) Estados Unidos en escorzo, 318 p&gs. Emec£ editores, Buenos Aires. 1956. 
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toda la superficie de su vida es extremadamenite segura” (p. 48). Yo me pre- 
gunto ahora: <{No es la soledad como estrato fundamental del iiombre nor- 
teamericano el signo de una originalidad radical? Porque la soledad es el 
estadio previo a la develacidn del ser, el cual, una vez des-cubierto, es ya co- 
municacion y no soledad; los existentes no son ya “soledades juntas” sino 
comun-unidn; perd como tal estado (que es precisamente la con-vivencia) no 
adviene porque si sino por la agonia permanente del espiritu, parece que 
semejante potencia misteriosa y tiemenda de que estl hecha el alma americana 
emerge de lo originario, de lo puramente estante, no del ser fecundado por el 
espiritu. Indudablemente, quien desee superar, arrancarse fuera de lo consa- 
bido, de lo standardizado, de la soledad, tendra que agonizar contra la succidn 
de lo originario ( 2 ). Estas son las reflexiones que me suscitan las catagrapha 
habilmente dibujadas por el escritor espanol. 

ALBERTO CATURELLI 


(2) Gffr. mi obra America Bifronte, en Sapientia, nums. 39-40, 42 y 43, 1956-7. 
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DONOSO CORTES. ZNSAYO SOBRE SU FILOSOFIA DE LA HISTOklA, 

por Alberto Caturelli, Cordoba, 1958. 

En tiempos de crisis, de disociacion y derrumbe de pueblos e instilu- 
ciones los hombres vuelven sus ojos a los testimonios de sobriedad, de 
inteligencia y de coraje. Uno de esos testimonios es Donoso Cortes. Ha dicho 
Carl Schmitt en su libro “Interpretacion europea de Donoso Cortes’': “Con 
cada intensificacion del acontecer historico universal —desde 1848 y 1918 
hasta la guerra civil actual que envuelve a todo el planeta— su importancia 
(de Donoso) ha ido creciendo al mismo ritmo, del modo que, :on el peligro, 
aumentan tambien las posibilidades de salvacion”. Se hablo en una epoca 
del “ignorado Donoso Cortes”. Pero el propio correr de los tiempos ha actua- 
lizado su pensamiento al extremo de que no solo su patria, Espana, conoce 
su doctrina, sino tambien Alemania y Francia, que es como decir Europa. 

El libro de nuestro ilustre colaborador Alberto Caturelli sobre Donoso 
Cortes es una valiosa contribution al conocimiento cabal de su Filosofia de 
la Historia y en consecuencia un verdadero aporte al esclarecimiento de las 
ideas politicas contempor^neas, dado la intima implicancia existente entre 
Historia y Politica. 

El enfoque del A. no es biografico. Es una investigation y especulacion 
sobre el pensamiento de D. C. con relacidn a la Filosofia rle la Historia. 
La obra esta dividida en cuatro partes precedidas por un prologo y una 
introduction. 

D. C. ha pasado a la historia del pensamiento politico como uno de los 
mas celosos defensores de la “tradition” frente a la “razdn”, que en el campo 
del concreto obrar politico se traduce por “revolution”, bien sea liberal o 
proletaria. Es sabido que D. C. tomo sus ideas tradicionalistas de los fran- 
ctses De Bonald y De Maistre y, reelaborandolas para aplicarlas a Espana, 
se transforma en el defensor de la gran tradicion cristiana de Europa. A este 
respecto resulta esclarecedor el trabajo de Edmud Schramm sobre “Donoso 
Cortes, ejemplo del pensamiento de la Tradicion”. Alberto Caturelli en su 
introduccion define a la tradicion como “accion din^mica creadora y, hasta 
cierto punto, determinadora del futuro”, como “la entrega o el don de todo 
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el pasado por medio de este instante del presente para que sea generado el 
porvenir” (pag. 24). 

La primera parte de la obra esta destinada a la Filosofia Cristiana de 
la Historia. Destaca como rasgos esenciales del pensamiento de Donoso la 
yision cristogena de la historia y una analogia espiritual con San Agustin. 
En los cinco capitulos que integran la primera parte el A. enfoca los temas 
siguientes: la historia como dialectica entre la voluntad Divina y la libertad 
humana; el pecado motor de la historia, de donde se deriva el caracter tra- 
gico de la historia de la humanidad; la historia, misterio cristocentrico: el 
desarrollo de la historia con la caracteristica de la coexistencia del mal y del 
bien y el doble sentido de la civilizacion. Concluye tratando los famosisimos 
y penetrantes pronosticos de D. C. sobre el fin de los tiempos y la dictadura 
universal. 

Luego de un “intermedio sobre Vico'" en el que realiza un estudio 
comparative entre Vico y Donoso, pasa a desarrollar ampliamente la tesis 
de D. C. sobre el despotismo universal. A nuestro juicio es esta la parte 
m&s interesante de la obra, especialmente por el estudio que el A. hace del 
“katechon paulino”. El tema, que ya conodamos por las contribuciones del 
A. en esta misma Revista, alcanza su maxima intensidad cuando explica la 
dialectica histdrica a traves de la accion y reaccion y estudia la significacidn 
geopolitica de Rusia, la apostasia de Inglaterra y el imperio final del anti- 
Cristo. El Katechon paulino es nuestra ultima esperanza y las pdginas finales 
de esta tercera parte de la obra estdn dedicadas a relacionar el pensamiento 
de Donoso con el del Apostol San Pablo. 

Finaliza la obra, cuarta parte, con un estudio sobre la influencia de 
Donoso Cortes en Argentina a traves de la generacion de catolicos pensadores 
de fines del siglo pasado, Felix Frias, fray Mamerto Esquiu, Manuel D. Pi- 
zarro y Jose Manuel Estrada. 

A1 final del libro agrega el autor, a modo de anexo, una nota critico- 
bibliogr&fica sobre la obra de Jules CHAIX-RUY titulada “Donoso Cortes 
Theologien de l’Historie et prophete”. 

Por las razones que dimos al comienzo de esta breve nota, resulta de 
inapreciable valor que un pensador argentino, de los kilates de Alberto 
Caturelli, cuya alta capacidad conocemos y estimamos a traves de sobradas 
pruebas, tanto en sus articulos publicados en Sapir.ntia como en sus trabajos 
sobre Felix Frias, Mamerto Esquiu, “El filosofar como decision y compro¬ 
mise”, etc., etc., se dedique a la sistematizacion y exposicidn del pensamiento 
de Donoso Cortes. 

Estamos seguros de que la obra lograra ampliamente el objetivo del A., 
que no es otro que “una penetracion en el espiritu y en el sentido profundo 
del pensamiento donosiano”, realizado de conformidad con las normas de la 
mas estricta hermeneutica y expuesto con la claridad caracteristica ie Catu¬ 
relli, para “que el lector piense con su cabeza e intente tambi^n esa humilde 
penetracidn que es interna simpatia y radical compromiso”. Y con ello 
entender y prepararse para dar el testimonio que el acontecer exija. 
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EL CONCEPTO DE DISTINCION DE RAZON EN SANTO TOMAS, por 

Guillermo Termenon c. m. f. Logrono, 1958. 15 x 25, 90 pgs. 

? 

Muchas veces las “Theses al Lauream”, no pasan de ser un mero requi¬ 
site para lograr los grados academicos. Pero cuando el que desarrolla la 
Tests es una autentica vocacidn cientifica, no es raro que resulte su obi a 
algo destinado a perdurar en los tesoros de la cultura, —e incluso, a marcar 
nuevos rumbos—. No cabe dudar t que el P. G. Termenon es una verdadera 
vocacion filosdfica: el presente trabajo lo demuestra plenamente. 

Sto. Tomas no tiene elaborada ex professo y de una manera completa 
y sistematica, una teoria de la Distincidn; la “aplica” a lo largo de todas 
sus especulaciones, la encontramos siempre en marcha en todas sus obras. 
En nuestra epoca en la que con aguda perspectiva historica se ha vuelto al 
Doctor Comun para descubrir su pensamiento genufno, liberado de las des- 
figuraciones —muchas veces inconscientemente llevadas a cabo— que ha 
padecido a traves de los siglos, una investigacidn como la que comentamos, 
es particularmente bienvenida. 

El autor se propone un objetivo preciso: entresacar y como excavar de 
las paginas del Angelico la teoria de la Distincion en si misma, la cual, 
ademas del valor e importancia que en si posee, debe ser considerada como 
el patron y la medida que nos sirva para entender en su justo sentido al 
mismo Sto. Tomas, cuyos escritos estan salpicados de expresiones como estas: 
“differt, est aliud a, non est omnino idem...”. 

Un primer capitulo sobre la Distincion en general, se agota casi comple- 
tamente en el estudio de la naturaleza de la Distincion. Esta aparece, en 
primer tdrmino, formalmente, no como Pluralidad, sino como No-identidad. 
Tuego, sutil y mas minuciosamente se va desen tranando su concepto, que 
queda perfectamente perfilado despuds de haber sido comparado con otras 
significados casi equivalentes o intimamente relacionados (en diversos apar- 
tados sobre la Distincion y: Division , Unidad Identidad , Diferencia, Diver- 
sidad, Alteridad, Composicion y Oposicion). Lastima que los pdrrafos sobre 
la Distincidn y Oposicion , que nos parecen culminantes en ese recorrido, 
sean tan breves. 

La segunda parte, dedicada a la Distincion de Razon , logra un cuadro 
completo de todas las Distinciones que Sto. Tomas considera como de Razdn. 
En sustancia se puede afirmar que £stas coinciden con las que mencionan 
los manuales corrientes de la Escolastica. Una cosa queda aclarada, en contra 
de algunos de dichos manuales —al menos en los ejemplos que ponen— que 
toda Distincidn, aunque sea de purisima razdn, exige no-identidad, plurali¬ 
dad de razones en algo al menos distintas. De aqui que Sto. Tomas rechace 
toda distincidn entre sindnimos, entre la definicion y lo definido, etc. Todos 
los tipos de Distincidn de razdn son agrupados por el autor, siguiendo la 
mente y la terminologia del Angdlico, en dos clases, de acuerdo a los dos 
sentidos fundamefrtales de la palabra “razdn”: Razon-facultad y Razon-nocion. 
Las Distinciones de Razon-facultad son las que, ya desde la Escolastica ba- 
rroca, se denominan de Rationis ratiocinantis, y las Distinciones de Razon- 
nocion las llamadas de Rationis ratiocinatae . El valor y alcance que el Doctor 
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Comun asigna a cada una de ellas es cuidadosamente estudiado, precisado 
y fundamentado en numerosas citas. Una laguna, sin embargo, se encuentra 
en este desarrollo del pensamiento tomista. Entre las Distinciones de Razon- 
facultad que el autor llama “con fundamento remoto”, menciona justamente 
a las “razones o intenciones, si se quiere estrictamente logicas: g£nero, espe- 
cie, diferencia, sujeto, predicado, etc/’ (p. 73). Sobre este punto no encon- 
tramos casi otra cosa que esta mencion escueta. Las “seeundae intentiones” 
se merecen algo mas. Colocadas entre la Distincion “sin ningun fundamento 
en la cosa” y la Distincidn “con fundamento remoto” extrinseo, desempenan 
un papel grandemente superior a lo que puede ser objeto de esas clases de 
Distinciones. Por eso no se explica, como al autor que ha analizado £stas, se 
le escurran aquellas de mucho mayor interes e importancia. 

El esquema, que al comienzo de la obra, nos presenta un panorama 
completo de todas las Distinciones (de Razon y Reales) queda al presente 
limitado a la explicacion de las primeras solamente. Quien siga al autor en 
el camino que el ha abierto en el pensamiento de Sto. ToniAs, no podrA 
menos de sentir esta interrupcion en la mitad del trayecto; sobre todo cuando 
se piensa que la Distincion Real en la doctrina tomista tiene una funcion 
mucho mas destacada que la de Razon. No dudamos que un dia el P. Ter- 
mendn nos presentarA su trabajo completo. Sinceramente lo deseamos. Ten- 
driamos un libro que podria mencionarse entre las obras claves para la 
interpretacion e inteleccidn del tomismo autentico. Si el autor se decidiese 
a ello le sugeririamos que, en vez de tomar en las cuestiones principales 
como punto de partida la definition de los Vocabularios o Diecionarios 
filosdficos o de los grandes y venerables comentadores tomistas, hiciera un 
trabajo de investigacion de las fuentes de donde parte Sto. Tomas; tarea 
que no es facil, pero si, sumamente provechosa para colocar las cosas en su 
just a perspectiva. 

El tema se merece este nuevo esfuerzo, y el investigador se demuestra 
muy capaz de llevarlo a buen termino. El concepto de Distincion. en Sto. 
Tomas tiene un interns duplicado: el que le da el problems en si, ya que 
como se observa: “El problema de la Distincion es un problema genuina- 
mente metafisico, porque es el problema de lo uno y de lo multiple, dos 
aspectos fundamentales del problema del ser, problema metafisico por exce- 
lencia” (p. 5). Y, luego, la importancia, el interns que tiene la Distincion 
en el Angelico, en cuyo sistema la Distincidn estA colocada en su mi^na 
centro como su motor o principio dial£ctico. 


CES\REO LOPEZ c. m. f. 


INTRODUCTION A LA FILOSOFIA, por Jacques Maritain, 15a. ed., Club 
de Lectores, 240 pag., 1959, Bs, As. 

EL ORDEN DE LOS CONCEPTOS, LOGICA FORMAL, por Jacques 
Maritain, 2a. ed., Club de Lectores, 3S9 pAgs., Buenos Aires 1959. 
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ARTE Y ESGOLASTIGA, por Jacques Maritain, 2a. ed., Club de Lectores, 

225 pags., Buenos Aires, 1958. 

FRONTERAS DE LA POESIA, por Jacques Maritain , la. ed., La Espiga 

de Oro, 177 pags., Buenos Aires, 1946. 

El Club de Lectores acaba de reeditar tres obras de Maritain La Intro - 
duccion a la Filosofia — que en esta decimaquinta edicion llega a cien mil 
ejemplares-, El Orden de los Conceptos y Arte y Escolastica, en su segunda 
edicion; a la vez que ha puesto nuevamente en circulation, del mismo autor, 
F router as de la Poesia, editada en 1946 por la Espiga de Oro. 

Las dos primeras obras pertenecen al Cur so de Filosofia —que el autor 
no ha continuado— y son de un cardcter eminentemente didactico, admira- 
bles por su precision y claridad. Escritas con penetration v fidelidad a la 
doctrina tomista, ubican el pensamiento del Angelico Doctor dentro de las 
diversas corrientes filosoficas, dando a aquti toda su significacion y vigencia 
actual en la solution de los problemas de la Filosofia. El Orden de los Con¬ 
ceptos hubiese necesitado, sin embargo, de una revision en cuanto al juicio 
de la logica matem&tica y de un esbozo siquiera de la misma. 

La extraordinaria difusion alcanzada por estos libros en lengua castellana 
—sobre todo la de la Introduction a la Filosofia, que supera a la lograda 
en su original trances— es ya de por si, en obras de esta indole, un indice 
eviderite de su valor. 

Con los principios tomistas, calados muy hondamente y comprendidos 
en toda su significacion, en las dos ultimas obras, Maritain logra iluminar los 
senos mas oscuros y dificiles de descifrar del arte y de la poesia, aun en sus 
realizaciones contemporaneas mas arduas, que el autor conoce v penetra bien 
y lo alcanza con ejemplar maestria del tema y con un estilo connatural con 
el mismo. 

Estos libros, compuestos hace muchos anos, conservan sin embargo toda 
su actualidad, nutridos como estan de una savia, que les viene de la verdad 
que no envejece, y mantienen su encanto que les viene de una verdad amada. 

Por todo lo cual debemos felicitar a la benemerita editorial del Club de 
Lectores, que con este esfuerzo ha permitido conservar al alcance del lector 
de liabla castellana estas obras tan importantes del filosofo fiances, presen- 
tados con la sobria elegancia que le es carateristica. 

OCTAVIO NICOLAS DERISI 


HISTORIA DEL PENSAMIENTO, TOMO I: EL PENSAMIENTO ANTI- 
GUO, por Jacques Chevalier, Ed. Aguilar, Madrid, 1958. 

“Este libro es el resultado de cuarenta y cinco anos de estudios, de ense- 
nanza y de meditation”, nos aclara el autor en su prologo como queriendo 
disipar desde un principio el escepticismo del lector frente a titulo de tanto 
vuelo. Porque, en verdad, <;desde donde debe partir y que debe abarcar una 
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historia del pensamiento?. <jNo ha de considerar ella, en rigor, desde lo que 
sabemos sobre la vida espiritual del homo neandertalensis hasta las manifes- 
taciones actuales del hombre (sin despreciar aqui el caso de los indigenas 
australianos y de los negritos), y todo ello tanto en e] campo de la filosofia 
como de las ciencias naturales, religion, sociologia, etc.?, '‘No dlsiento en 
ello. Pero una obra tan amplia excede las posibilidades de un solo hombre”, 
apunta Chevalier, preocupandose entonces por demostrar, en una breve intro- 
duccion sobre los pueblos orientales, que, a los efectos prdcticos, le es suficiente 
partir de Grecia, de la Grecia del VI a.C., “si se quiere disenar la historia 
del pensamiento humano, porque de los griegos datan la toma de conciencia 
del pensamiento mismo cara a su objeto, la busqueda analitica de la 5 razones 
de las cosas por los medios racionales de que dispone, el don de sintesis y 
el genio de la universalidad” (p. 39). 

Luego, en sus 700 paginas de apretado texto va desarrollando las vicisi- 
tudes del pensamiento griego: presocraticos en general; atomistas; la sofistica; 
Socrates; Platon (70 pp.); Aristoteles (130 pp.); estoicos y epicureos; escepti- 
cos; probabilistas y neoplatbnicos; para acabar, con el capitulo VIII, estable- 
ciendo un nexo entre este pensamiento pagano y el advenimiento del cristia- 
nismo, tema este ultimo del proximo volumen. 

Pero si llegado a este punto supone el lector que al fin de cuentas no se 
trata sino de otra historia de la filosofia que viene a sumarse —con mayor o 
menor originalidad— a las ya existentes, muy descaminado anda. Es cierto 
que la obra se organiza sobre el patron habitual a aquellas, pero no menos 
cierto que ello no constituye sino el andamiaje primario sobre el cual laborari 
Chevalier para su magnifico artesonado de agradabilisima lectura, pleno de 
profundidad y de erudicion que surgen esponteneamente como producto de 
una meditacibn asidua y cum amove del tema y sus cultores; como engendrc 
vital, en fin, de un pensamiento vigoroso y maduro. Lo que podriamos de- 
noininar erudicion tecnica* aparece en las notas al pie de pagina y sobre todo 
en el Apendice (casi 200 pp.), donde el autor analiza mas por menudo algunos 
temas tratados en el texto, ahora si recurriendo con amplitud y senorio a 
las fuentes. 

En suma, una obra digna de leerse, sea cualquiera el estadio de la vida 
int.electual en que se encuentre el lector. 

J. E. BOL/AN 


TEORIA DEL ARGENTINA), por Arturo Lopez Pena , Edit. Abies, 1958, 

113 pags. 

En un pequeno volumen se intenta dar los lineamientos generales para 
un estudio mas profundo sobre el tema actual del hombre de nuestro medio. 

Con bastante seguridad el A. analiza al hombre argentino, siguiendo para 
ello un ritmo historico, que le permite hacer una resena suscinta de las ante- 
riores modalidades que influyeron en la formacibn del actual tipo “porteno”. 
Las caracteristicas de cada una de aquellas iran a plasmarse, por diversas 
variaciones, en el hombre actual de nuestras ciudades. 
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Este es como un resultado de un proceso aun no eompletamen$e acabado. 

Siguiendo la historia analiza al gauche y su cireunstancia; al eompadre,. 
es decir, al gaucho coma acercandose a la civilizacibn ciudadana, De alb al 
compadrito, resistance de una transposicibn y debilitamienca de su antepasada 
inmediato y, finalmente, del porteno, que quiza, con poco contents del pro- 
vineiano, es tornado como el prototipo argentine, en el exterior, al menos 
segbn- el autor. 

Al mismo tiempo se analiza el sentido y la historia de la compadrada, de 
la each ado, y sobrada portena; en £in de la timidez, propia del argentine. 

Sin embargo el A. cree aun no realizado el conpleto desarrollo de madtirez 
en el ; hombre de nuestras tierras, pero que esta en vlas de hacerlo a muy 
corto plazo. Quiza tambi^n debido a las sucesivas crisis par las que ha tenido 
que pasar en estos ultimos ahos. 

La obra, pese a la modestia con que el autor la presents, constituye un 
aporte interesante al tema, de tanta trascendencia para conocer la psicologia 
del tipo argentine, como base para “un reordenamiento ansiado”. 

Sin embargo, el tema, dada su importancia, requiere un estudio mas- 
profundo y con un serio rigor cientifico que esperamos se realice prontamente. 

E. S. 


GQDO LIEBERG: II ruolo del piacere nella filosofia di Erripedocle . En 

Sophia, Roma, 1953, n. 34, p. 221-225. 

El placer, de acuerdo a la teoria del filbsofo de Agrigen to,, consiste en 
la mezcla de sustancias iguales, aproximandose asf a la percepcibn que busca 
la unibn de lo semejante con lo semejante. El autor comparte la tesis de 
Bignone, que ve una correspondencia entre el placer y la percepcibn, pero* 
al mismo tiempo exige una relacibn recfproca entre sujeto y objeto, por 
oposicion a la concepcion de Diels, segun la cual el placer consists para 
Empedocles, en una mezcla de elementos del cuerpo humano. Pero el valor 
de este articulo reside en la consideracibn del placer desde el pun to de 
vista etico este es obra de la filie Afrodite que pioduce la armonla en 
el mundo. Naturalmente existe entre el amor y el placer la misma diferen- 
cia que entre una cualidad ontolbgica y una cualidad de sentimiento, la 
cualidad ontolbgica de las relaciones existentes entre los seres ha sido creada 
por el Amor y se hace perceptible por la eonciencia de sentimiento que 
llamamos placer. Asi como para Aristoteles el placer surge de la corres¬ 
pondencia entre el brgano humano y su objeto y de la conexibn entre los 
seres, en Empedocles se convierte en un resultado de la influencia conci- 
liadora del Amor. 


MARIA AMALIA MARQUEZ 
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NICOLAS BOUSSOULAS: Essai sur la structure du melange dans la pensce 

presocratiquess Parmenide. En Sophia, Roma, 1958, n. 3-4, p. 211-220. 

Retomando la posicion de Tannery, el autor demuestra, a la luz del 
texto de Parmenides, que el mundo fisico no constituye el dominio de la 
opinidn, sino que ha sido creado por la diosa, principio de toda mezcla 
•y nacimiento. La filotes-neicos de Empedocles es el agente supremo de la 
mezcla: bajo su imperio los seres en movimiento se reunen y se obtiene 
asi la esfera perfecta del Ser. No existe un abismo infranqueable entre el 
mundo fisico y el ontoldgico: el mundo sensible, visto en su totalidad con- 
densada, es el Ser en si mismo, “el corazon impasible de la verdad, esfera 
perfecta”. La diosa engrendra, como Causalidad suprema, lo mixto absolu- 
tamente compacjto que se identifica con la Lsencia parmenidea, limitando 
absolutamente lo infinito de la anoia, el no-ser en el cual penetra. El 
articulo tiene valor, porque nos muestra el verdadero pensamiento de Par¬ 
menides, y no esa separacion entre las dos vias, fruto del idealismo, tendencia 
que ha persistido en la historia de la filosofia. 


MARIA AMALIA MARQUEZ 
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ARGENTINA 

Del 1 al 13 de abril se realizo en 
Buenos Aires un Congreso Sobre el 
Comportamiento Humano, organizado 
por el Instituto Americano de Inves- 
tigaciones Economicas , furidicas y So- 
ciales. 

BELGICA 

La Abadia Benedictina de Steen- 
brugge ha comenzado la publication 
del Corpus Christianorum, que con¬ 
vene las obras de literatura cristiana 
latina de los ocho primeros siglos. Se 
preveen 180 vclumenes, que sustitui- 
ran a los 96 primeros del Migne. Pero 
al mismo tiempo se ha encomendado 
al P. Hamman O.F.M. la preparation 
de un Supplementum al Migne latino 
en 4 volumenes, uno ya aparecido en 
1948, como instrumento de trabajo 
que facilite el uso del Migne en con- 
formidad con el estado actual de los 
estudios patristicos. Este Supplemen- 
turn es editado por Gamier. 

—Los numeros 45 y 46 de la Revue 
Internationale de Philosophic, corres- 
pondientes a los dos ultimos trimestres 
del aho 1958, forman un volumen 
dedicado al pensamiento de Carlos 
Marx. Contiene seis estudios sobre 
Marx. Con el nombre de Etudes sur 
Marx, L. Flam nos entrega ana util 
recensibn de trabajos aparecidos a par- 
tir de 1945 (pag. 318-365). A conti- 
nuacibn, en las pag. 366-387 se nos 
ofrece una ordenada bibiiografia mar- 
xista. 


BRASIL 

El Reverendo Padre Milton Valente 
S.J. ha obtenido el Gran Premio Bro- 
quette-Gonin que otorga la Academia 
Francesa de Letras, con su tesis sobre 
La Etica Estoica en Ciceron, obra 
premiada como el mejor trabajo fi- 
losofico aparecido en lengua francesa 
en 1958. 

CANADA 

Los Medioaeval Studies de Toronto 
ofrecen el Vol. XX a Etienne Gilson. 
Motiva este homenaje el hecho de 
que el gran historiador de la filosofia 
medioeval cumple el 13-VI-59 su 759 
aniversario. 

CHILE 

En el N9 3, Vol. V/58 de la Revista 
de Filosofia de la Universidad de Chile 
se publica la traduccibn de un capitulo 
de la obra de N. Hartmann Des Pro- 
bleme des Geisligen Seins, 1933. Dicho 
Capitulo se refiere a la Filosofia de 
la Historia. 

ESTADOS UNIDOS 

Ha aparecido el IX de los libros 
en la Philosophical Series de Duques - 
ne Studies, que publica Duquesne 
University, Pittsburg. Tratase de la 
obra de Maxwell J. Charles worth; 
Philosophy and. Linguistic Analysis . 
El autor expone los origenes del ingle- 
sisimo movimiento filosofico del Ana - 
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lysiss los origenes en G. E. Moore y 
B. Russell, desarrllo en Wittgenstein, 
Ayer, Wisdom, Ryle y en la actual 
Oxford School. A1 mismo tiempo el 
autor examina criticamente desde un 
enfoque tomista el aporte del movi- 
miento del Analysis a la filosofia. 

—El 25 de septiembre de 1958 falle¬ 
cid John Broadus Watson, fundador 
de la escuela de psicologia cientifica 
que se denomina Conductismo a Beha¬ 
viorism). Su epoca de mayor actividad 
psicologica e influjo, fueron los arlos 
1905-1930. En nuestro medio se lo co- 
noce especialmente por su obra El 
Conduciismo (Watson) y La Batalla 
del Conduciismo (Watson-Mac Don- 
g a n). 

ESPA5JA 

Los numeros 62-63 de la Revista 
Espanola de Pedagogla, correspon- 
dientes a abril-septiembre de 1958 
forman un volumen extraordinario 
que lleva corao titulo Investigation 
Pedagogica MundiaL El lector buscara 
vanamente informacidn sobre algunos 
paises hispanoamericanos, europeos y 
asiaticos. Sabemos la dificultad de 
obras de esta clase. Pero lo realizado 
es bueno y utilisimo. 

—En el 20 de Crisis, Revista 
Espanola de Filosofia se contienen los 
trabajos presentados por los fildsofos 
espanoles en el XII? Congreso Inter¬ 
national de Filosofia. A los once tra¬ 
bajos de la participacidn espanola 
precede el texto del discurso inaugu¬ 
ral de F. Battaglia. A1 final se inclu- 
yen: el discurso de Pio XII a los 
congresistas: la Cronica que firma 
Munoz Alonso: La Filosofia en su 
XII9 Congreso International; y cro¬ 
nica sumaria de las sesiones. Sigue la 
acostumbrada seccidn bibliografica. 

FRANCIA 

En julio de 1958 se reunid en Geri- 


sy-la-Salle durante 10 dias un grupo 
de teologos, filosofos y hombres de 
ciencia para comunicarse mutuamente 
su saber acerca de la persona y la 
obra del R. P. Teilhard du Chardin. 

—Grabriel Madinier, filosofo espiri- 
tualista franees, profesor en la Uni- 
versidad de Lyon, fallecid el 12-XI-58. 

—El 24-1-59 fallecid en Paris el co- 
nocido medico neuro-psiquiatra fran¬ 
cos Jean Lhermitte, autor de impor- 
tantes trabajos de su especialidad, 
—alucinacidn, suenos, imagen del cuer- 
po. . y colaborador de Les Etudes 
Carmelitaines . Entre nosotros es muy 
leido su libro Los Mecanismos del 
Cerebro y circula desde hace poco la 
version espanola de Mystiques et Faux 
mystiques. 

—El P. Gabriel Thery O.P. fallecid 
el 27-1-59. Era co-fundador con Gilson 
de Archives d’Histoire Literaire et 
Doctrinale du Moyen-Age, en el que 
se encuentran importantes trabajos su- 
yosyos sobre el pseudo-Dionisio y sobre 
Eckart. Se le debe tambien la funda- 
cion del Instituto Historico Domini- 
cano de Roma. 

—El 1 de este ano. de Les Etudes 
Philosophiques, bajo el titulo de La 
Liberte reune un conjunto de traba¬ 
jos que se subdividen en tres grupos: 
La Libertad y su realizacidn; la liber- 
tad y sus condiciones; la libertad y 
su fuente. 

—Con sabiduria digna del filosofo 
que era y muy digna de imitacidn, 
Bergson prohibio formalmente que se 
publicara despues de su muerte cual- 
quier manuscrito suyo. Bajo el titulo 
de H. Bergson, Ecrits et Paroles , se 
han publicado ya dos volumenes que 
recogen la produccidn escrita del maes¬ 
tro, dispersa en prdlogos, discursos, 
etc., correspondiente a 1878-1915 y de 
dificil hallazgo. Edito Presses Univer- 
sitaires de Francia. 

—Sociologie et Religion es el titulo 
del Cahier N9 25 de Recherches et 
Debats del Centro Caiolico de Inte- 
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lectuales Franceses, correspondientes 
al mes de diciembre de 1958. Ademds 
de importantes trabajos consagrados 
al tema del Cuaderno y que firman 
Le Bras, Boulard, Chenu, Folliet.. . 
contiene Cron teas, un Deba te sobre 
“Proceso a Jesus" de Fabbri y un 
Homenaje a Rouault. 

ITALIA 

Promovida por el Centro Italiano 
EH Studi Scieitfici Filosofici e Tealo- 
gici se realizo en Genova, del 8 al 13 
de dicimebre de 1958 una Semana de 
Esiudios acerca del tema Los Valores 
del Hombre en el Mundo Contempo- 
raneo. 

—Se ha constituido en el Gollegio 
Rosmini, en Stressa, la Societa Filo- 
sofica Rosminiana. La preside Regis 
J olivet. 


—El V? Convegno di Schole (Centro 
de Estudios pedagogicos) reunido del 
1-3 de septiembre de 1958 ha tenido 
por tema de relaciones y discusiones 
La Educacion Estetica . 

SUIZA 

El primer numero de este ano de 
la Revue de Theologie et de Philoso¬ 
phies de Lausanne, contiene el home¬ 
naje que el Grupo Paldense de la 
Sociedad Romanda de Filosofia tribu¬ 
te el 11 de noviembre de 1958 a la 
memoria del filbsofo Arnald Reymond, 
fallecido ese mismo anc. 

ISRAEL 

El conocido filosofo judio Martin 
Buber ha sido nombrado Doctor hono - 
ris-causa de la Universidad de Paris 
(14-XI-58). 


